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COAHKKAIGEASSU

Dén doavttirgradacallosa vuoddun leat etnografalas dutkamusat Sirpmé guovllus gos
olbmot arbevirola¢at leat ealldn eanandoaluin, boazodoaluin, luossabivdduin,
javreguolastemiin ja bivdduin. Dat eallinvuogit leat dagahan mahtuid mat bohtet ovdan

praksisain, muitalusain ja doahpagiin. Mahtuid mat leat sajaiduvvon eallinvugiid bokte,

Fwee

Muitalusat ellet sosiala birrasis ja nu dat ¢ujuhit eara muitalusaide, ja dagahit odda
muitalusaid. Muhtin muitalusat doibmet rdddeaddin mo olmmos$ galga l4httet vissis
diliin. Eard muitalusat leat ges dan birra go olbmot leat duvdojuvvon eret guovlluin, ja
eisevalddiin lea leamas vaileva$ ipmardus baikkala$ eallinvugiide. Buot dat muitalusat

buktet ovdan mahtuid.

Dat doavttergradadutkamus ¢almmustahtta bargovugiid ja bargooktavuodaid main
lea leamas joatkka. Arbevirola§ méhtut leat bures oidnosis luossabivddu bargovugiin.
Mahtut bohtet oidnosii olbmuid &iccadeami bokte go leat Deanu alde, ja sin oktavuodaid
bokte lussii. leSgudetgelagdn oktavuodat Saddet go olbmot bivdet ieSgudetge
bivdovugiiguin, ja nu maidddi olbmot vésihit Deanu ieSgudetge ldhkai. Samegiel
doahpagat mat ¢ilgejit man ollu ¢ahci Deanus lea, 0zzot ieSgudetge mearkkaSumiid das
mo ja gos Deanus bivdojuvvo. Deatnu boahtd oidnosii praksisaid, aiccadeami- ja
muitalusaid bokte. Baikkalas olbmuid méhtut luosa ja Deanu birra ii leat dattetge leamas
mahttovuoddun Deanu almmola$ halddaseamis. Vaikko dal lea leama$S baikkalas
halddaSeapmi mubhtin jagiid Deanus, de ii leat baikkalas olbmuid mahttu luosa ja Deanu
birra leama$ oassin almmola$ maéhttovuodus. Arbevirola§ méhttogeavaheapmi lea
namuhuvvon riikkaidgaskasa$ konvenSuvnnain ja Norgga lagas — Naturmangfoldloven,
Konvensuvnnain ja lagas bohtet ovdan ahte maiddai Sami ja eard algoalbmot guovlluid

mahtut, galget leat vuoddun luondduvalljodagaid halddaSeamis.

Orru leamen vattis heivehit arbevirola§ mahtuid hélddaseapméi almma ahte
vuogadat rievda. Arbevirola§ méhttopraksisat leat earalaganat go dat maid halddaseapmi
dal geavaha. Jus arbevirola§ mahtuid galga sahttit valdit atnui almmolaccat, de ferte



miedihit ahte mahttopraksisain leat erohusat. Ferte l1dh¢cot sadji erohusaide, seammas

go erohusat maid sahttet rahpat uvssaid mahtuide.



SUMMARY

This thesis is based on ethnographic studies of traditional knowledges in the area of
Sirbma, where people have traditionally lived from agriculture, reindeer herding, salmon
fishing in the river, fishing in the lakes and hunting. These livelihoods have given rise
to knowledges that are expressed in practices and stories and are also to be found in
concepts. Knowledge is articulated through its use. The continuity that is created over
time can become relevant to management practices in the form of stories and practices,
and also exists within communities of practice. This implies that there is space for

flexibility.

Some stories work as pathfinders for how people need to behave in specific situations.
Other stories deal with displacement from home areas and lack of understanding for the
way of life of local people. Common to all the stories is that they perform knowledges.
They exist in a social space and this implies that the stories both address other stories,

and trigger new accounts.

Traditional knowledges are clearly visible in the practices of salmon fishing. This thesis
makes visible the continuity in practices and communities of practice. The knowledges
are expressed by the observations that people make by being on the Deatnu (Deatnu
river), and through the relations that they have to the salmon. Different kinds of relations
are established through different kinds of fishing methods. The Deatnu is therefore,
experienced differently by different actors. The Sami concepts that describe the water
levels in the Deatnu have different meanings. They are dependent on how people fish
and where in the Deatnu the fishing takes place. The Deatnu comes into being and takes
its shape through practices, observations and stories. The local peoples’ knowledges
about salmon and the Deatnu, however, have not come to form part of the knowledge
base in the official management of the Deatnu, despite the fact that this has been under
local management for some years, and despite the fact that the use of traditional
knowledge in the management of Sami and other indigenous areas is mandated in

international conventions and Norwegian law (Naturmangfoldloven).



It seems that it can be difficult to bring traditional knowledges into management without
changing the practices of the latter. Traditional knowledge practices are different from
the management practices which are mostly based on scientific knowledges. If
traditional knowledges are to be brought into official management, the differences
between knowledge practices have to be recognized. Those differences require space for
expression. Traditional knowledges will only become available to management if this

can be achieved.
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SAMMENDRAG

Denne avhandlingen baserer seg pa etnografiske studier av tradisjonelle kunnskaper i
Sirbma-omradet, hvor folk tradisjonelt har levd av jordbruk, reindrift, laksefiske,
innlandsfiske i vann og jakt. Disse levematene har avstedkommet kunnskaper, som
uttrykkes i praksiser, fortellinger og som fremstilles i begreper. Kunnskap artikuleres
gjennom bruken. Kontinuitet som er skapt over tid, kan arbeides frem i forvaltningens
praksiser, ved a ta i bruk fortellinger, praksis og praksisfellesskaper. Dette innebeerer

rom for fleksibilitet.

Noen fortellinger fungerer som veivisere for hvordan mennesker skal opptre i gitte
situasjoner. Andre fortellinger dreier seg om fortrengninger fra omrader, og mangel pa
forstaelse for lokalbefolkningens levemater. Felles for alle disse fortellingene er at de
bringer fram kunnskaper. De befinner seg i et sosialt rom, som gjer at fortellinger

henvender seg til andre fortellinger, og utlgser nye fortellinger.

Tradisjonelle kunnskaper er godt synlige gjennom praksiser i laksefiske. Denne
avhandlingen synliggjer en kontinuitet i praksiser og praksisfelleskaper. Kunnskaper
kommer til uttrykk i observasjoner som folk gjer ved a veere pa Deatnu, og gjennom
relasjoner som de har til laks. Det dannes ogsa forskijellige relasjoner gjennom ulike
fiskemetoder, og Deatnu erfares dermed ulikt av ulike akterer. Samiske begreper som
beskriver vannmengden i Deatnu far ulik betydning ut i fra hvordan og hvor i elva det
fiskes. Deatnu blir til gjennom praksiser, observasjoner og fortellinger.
Lokalbefolkningens kunnskaper om laks og om Deatnu har imidlertid ikke veert en del
av kunnskapsgrunnlaget i den offentlige forvaltningen av Deatnu. Dette til tross for at
det na har vert lokalforvaltning i en del ar. Bruk av tradisjonell kunnskap i forvaltningen
av samiske og andre urfolks omrader er slatt fast i internasjonale konvensjoner og i

Naturmangfoldloven.

Det kan tyde pa at det er problematisk a innfare tradisjonelle kunnskaper i forvaltningen
uten at praksisene i forvaltningen endres. Tradisjonelle kunnskapspraksiser er
forskjellige fra de praksiser som forvaltningen i dag bruker. Dersom tradisjonelle

Vii



kunnskaper skal kunne tas i bruk i den offentlige forvaltningen, ma forskjellene mellom
kunnskapspraksisene erkjennes. Det ma gis rom for forskjeller, samtidig som de ogsa

kan veere inngangsporten til kunnskapene.
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1 TRADISJONELLE KUNNSKAPER

1.1 Introduksjon

Naturmangfoldslovens bestemmelser skal vurderes ved alle beslutninger som kan
pavirke mangfoldet i naturen. Loven har blant annet som formal a sikre grunnlaget
for samisk kultur, legge samisk tradisjonell kunnskap til grunn i forvaltningen? og
vektlegge hensynet til naturgrunnlaget for samisk kultur i alle tiltak etter loven
(Sametinget u.a.).

Hvordan kommer tradisjonelle kunnskaper til uttrykk? Hvordan artikuleres disse
kunnskapene? Begrepet “tradisjonell kunnskap” er utviklet for a beskrive de kunnskaper
som er overfart fra en generasjon til den neste. De er endret og tilpasset nye forhold,
men samtidig er noe ivaretatt, og dermed bidrar begrepet til kontinuitet. Jeg vil
undersgke hvordan tradisjonell kunnskap artikuleres eller uttrykkes gjennom praksiser,
begreper og fortellinger. Tradisjonell kunnskap er bl.a. kunnskap som er tilegnet
gjennom kontinuerlige praksiser over lang tid. De er blitt til gjennom relasjoner til natur
i spesifikke omrader. Jeg vil ogsa diskuterer hva tradisjonell kunnskap er, og hvordan
den kan undersgkes gjennom a vise til det forskningsarbeidet jeg har gjennomfart.
Undersgkelsen omfatter laksefiske, men ogsa annen tradisjonell bruk i et spesifikt og
avgrenset samisk omrade. Tradisjonell kunnskap er i tillegg et begrep, som er politisert
ved at den er implementert i internasjonale konvensjoner og nasjonale lover.

Konvensjoner og lover setter krav om at ogsa samiske tradisjonelle kunnskaper sammen
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med vitenskapelige kunnskaper skal danne kunnskapsgrunnlag for beslutninger.
Intensjonene i konvensjoner og lover samsvarer imidlertid ikke alltid med virkeligheten.
Arsakene kan vare mange, og jeg vil diskutere noe av den problematikken som oppstar
nar tradisjonell kunnskap skal lgftes frem og tas i bruk i offentlige beslutningsorganer.
| debatten omkring bevaring av biologisk mangfold vektlegges samspillet mellom

mennesker og natur som

...har veert et viktig utgangspunkt ved utformingen av FN-konvensjonen om biologisk
mangfold, og er en sentral premiss for videreutviklingen og konkretiseringen av
forpliktelsene under konvensjonen. Konvensjonen anerkjenner at erfaringene fra
menneskers arhundrelange bruk av naturgrunnlaget er en ressurs som bgr brukes i
arbeidet med vern av det biologiske mangfold (bl.a. i art. 8 (j)) (NOU 2004:28, s. 462).

Tradisjonell kunnskap hevdes a bygge pa muntlige tradisjoner

...0g overleveres fra generasjon til generasjon, bl.a. gjennom eventyr, sang, folklore,
sedvanerett, sprak og religion. Den er vanligvis urfolks- og lokalsamfunnenes
felleseie, og har ofte vart en ngdvendig forutsetning for & kunne klare a livberge seg i
strgk med ekstreme klimatiske forhold. Kunnskapen er gjerne av praktisk karakter og
knyttet til utevelse av primarnaringer (NOU 2004:28, s. 463).

Et ord for & minnes pa samisk er muittasit, som kan oversettes med at man minnes
noe, for eksempel en begivenhet eller en hendelse som har skjedd. To eller flere personer
kan sitte sammen, og fortelle historier fra gamle dager, som betegnes som muittasit
doloziid. Pa samisk hgrer man ofte at folk refererer til dolos olbmot (folk fra gammel
tid) nar de vil bekrefte at noe er riktig, eller nar de forteller andre om hvordan noe skal
gjeres. Er denne referansen en erkjennelse av at tidligere generasjoners kunnskaper har
stor verdi?

Samiske samfunn er rike pa fortellertradisjoner. Den samiske betegnelsen pa
fortellinger er muitalus. Denne termen er avledet av det nordsamiske verbet muitit, som
pa norsk betyr & huske eller minnes. Muntlige tradisjoner, slik som vist ovenfor,
anerkjennes som kunnskap i offentlige dokumenter, og ansees ogsa for a ha vart en
forutsetning for at folk skulle klare seg i de nordlige strgk. En anerkjennelse er et farste
skritt til & kunnskapliggjare fortellinger. Neste skritt kan veere a anerkjenne fortellinger

som kunnskapsbase i forvaltningssammenheng.



Tradisjonell kunnskap omfattes ogsa av Naturmangfoldloven fra 2009. Dette
forplikter norske myndigheter til a ta stilling til tradisjonell kunnskap i likhet med
vitenskapelig kunnskap i forvaltningen. Selv om tradisjonell kunnskap er anerkjent og
delvis beskyttet lovmessig, mangler vi fremdeles verktgy til a innarbeide kunnskapen i
forvaltningspraksiser. Et spgrsmal er hvordan tradisjonell kunnskap kan gis en
likeverdig autonomi med vitenskapelig kunnskap nar det gjelder menneskers praksiser
I samiske landskap? Anvendelse av tradisjonell kunnskap har hittil dreid seg mest om at
vitenskapen innhenter kunnskapen og implementerer den i sine forskningsrapporter. En
tilneerming til tradisjonell kunnskap gjennom vitenskapelig kunnskap, innebarer at
tradisjonell kunnskap ikke blir regnet som selvstendig kunnskapsform som kan sta pa
egne ben. Det etableres en ubalanse i bruken av kunnskapspraksiser dersom bare
vitenskapelig kunnskap skal danne grunnlaget for beslutninger i forvaltningen av
naturressurser. Nar tradisjonell kunnskap ikke er en del av forvaltningen, kan dette gi et
legitimitetsproblem. Problemet kan veere forsterket siden det na er skapt forventninger i
samiske lokalsamfunn om at ogsa deres kunnskaper skal erkjennes i offentlige
forvaltning av naturressurser.

Jeg vil i denne avhandlingen bruke luondduvalljodagat (flertall) som betegnelse
pa fornybare naturressurser, eller bare valljodagat som rikdommer eller ressurser og
valljodat (entall). Luondduvalljodagat betyr at det er rikelig av en ressurs, og at det man
tar ut betegnes som et overskudd. Viktige luondduvalljodagat som hgstes i Sirbma-
omradet er bl.a. laks, innlandsfisk og ber. Tradisjonell kunnskap er i bruk under
tradisjonell hgsting av luondduvalljodagat.

Kunnskaper er ikke alltid nedfelt i dokumenter som er gjenkjennbare og lett
tilgjengelig for beslutningsaktarer, men opparbeides gjennom individuelle og kollektive
erfaringer. Dette er en uartikulert kroppslig praksis som Pierre Bourdieu (1977) kaller
doxisk. Kroppslig praksis skjer via dannelsen av bilder eller skjema for handling, til
symbolske uttrykk som sprak og metaforer som brukes i mellommenneskelig
kommunikasjon (ibid.). Det er kompliserte prosesser som ligger til grunn for hvordan
praksiser etableres og viderefgres i et samfunn. Kunnskaper kommer imidlertid til
uttrykk nar folk utgver sine praksiser og nar de beveger seg i landskapet. Under

hgstingen av luondduvalljodagat fremkommer ogsa menneskers forhold til
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virkeligheter. De kommer til synet i de relasjonene som folk har til mennesker og ikke
mennesker, slik som dyrene, vannet, fisken, vinden, viddene og hele det landskapet som
de beveger seg gjennom og har kunnskaper om.

Praksiser, begreper og fortellinger er kilder til kunnskaper, som er utviklet
gjennom generasjoners erfaringer, egne erfaringer, bevegelser og observasjoner i et
landskap. Jeg vil argumentere for at handlinger, begreper og fortellinger er viktige
elementer i tilnermingen til tradisjonell kunnskap. Begreper viser til praksiser.
Hendelser som folk har opplevd blir til fortellinger. Det kan dreie seg om fortellinger
om godt laksefiske, elver som fryser til tidlig noen ar eller hendelser der folk har blitt
fortrengt fra egne omrader. Andres fortellinger blir ogsa gjenfortalt.

Mine etnografiske studier har jeg gjort i Sirboma-omradet, hvor jeg har samlet
fortellinger, deltatt i praksiser som er viktige for lokalbefolkningen og gatt i arkiver for
a finne relevante dokumenter. Sirbma-omradet i denne avhandlinger omfatter stedet
Sirbma, og omradet som strekker seg fra Vuollegeavgna/Storfossen i nord til
Leavvajohka/Levajok i sgr. Denne strekningen er cirka 65 km langt, og inngar i Sirbma
skolekrets. Sirbma-omradet ligger pa vestsiden av elva, og tilhgrer Deanu gielda/Tana
kommune. Bade elva og kommunen har navnet Deatnu/Tana. Pa gstsiden av elva ligger
Finland, slik at Sirbma-omradet befinner seg ved grenseelva. Jeg vil bruke den samiske
betegnelsen Deatnu som betyr stor elva. Gjennom ulike tradisjonelle gjgremal med folk
i Sirboméa-omradet, fikk jeg erfare hvordan de verbaliserte sine egne spesifikke praksiser.
| tillegg har jeg foretatt intervjuer av personer som er vokst opp i Sirbma-omradet, og
som gjennom et langt liv pa ulike mater har drevet med tradisjonelle praksiser. De har
ogsa opplevd store endringer i levematen. Laksefiske har vert viktig for folk i Siroma-
omradet, slik det ogsa har for resten av befolkningen langs Deanuleahki/Tanadalen. Folk
har fisket laks og har i tillegg hatt andre levebrgd. Jeg vil derfor diskutere og analysere
laksefisket i sasmmenheng med andre tradisjonelle levemater.

Disse studier er mitt utgangspunkt til & belyse innholdet og betydningen av
tradisjonell kunnskap. Sirbma er senteret hvor sterstedelen av befolkningen er bosatt.
Omradet var en del av Buolbméat/Polmak kommune fram til den ble slatt sasmmen med

naveerende Deanu gielda 1964.



Samiske Dbegreper har vert en viktig inngangsport for min tilnerming til
tradisjonelle kunnskaper. Jeg vil argumentere for at det ligger viktig kunnskap i de
samiske landskaps- og praksisbegrepene. De ma derfor ikke overses nar tradisjonell
kunnskap skal undersgkes. Samiske begreper og ord som brukes i denne teksten, vil
farste gang bli oversatt til norsk. Dersom de brukes pa nytt, vil de bare vaere pa samisk.
Endelsen —t i samiske substantiv betyr at ordet er i flertall. Ordliste over alle samiske
begreper og stedsnavn er lagt ved som appendiks. Stedsnavn som har bade samisk og
norsk navn, vil fgrste gang bli brukt pa begge sprak, og dernest bare pa samisk. Alle
mine intervjuer er utfgrt pa samisk. Sitatene fra intervjuene vil gjengis pa samisk,

etterfulgt av en norsk oversettelse.

1.2 Anerkjennelse av tradisjonell kunnskap i offisielle
sammenhenger

| lgpet av de siste tiarene har tradisjonell kunnskap blitt implementert i internasjonale
konvensjoner, erkleringer og nasjonale lover. FN-konvensjonen om biologisk mangfold
(CBD) av 1992, artikkel 8 (j) omtaler urfolks- og lokalsamfunns kunnskaper,
innovasjoner og praksiser (Convention on Biological Diversity, u.d). Norge har ratifisert
konvensjonen, og har dermed forpliktet seg til & ivareta samenes og lokalsamfunnenes
tradisjonelle kunnskaper knyttet til biologisk mangfold (St.meld. nr. 28 (2007-2008)).
Det ble etablert et Arbediehtu-pilotprosjekt ved Sami allaskuvla/Samisk hggskole som
hadde til hensikt & innfri noe av forpliktelsene som staten hadde i forbindelse med
ratifiseringen av CBD (J. Porsanger og Guttorm 2011). Hovedhensikten med prosjektet
har vert & utvikle metoder til & dokumentere samiske tradisjonelle kunnskaper, som
inngar i den levende samiske kulturen og er et grunnlag for birgejupmi i
lokalsamfunnene (ibid.). Liv @stmo (2010) har utredet begrepet birgejupmi som er
avledet av verbet birget, dvs. a klare seg. Birgejupmi viser til at mennesker klarer seg,
og at de far et levebred fra sine omgivelser og landskaper (ibid.).

Tradisjonelle kunnskaper blir ogsa omtalt som betydningsfulle i det arbeidet som

Arktisk rad gjer, og som de legger til grunn for beslutninger og anbefalinger til sine



medlemsstater. Arktisk rad ble etablert i 1996, og bestar av atte medlemsland. I tillegg
er det seks organisasjoner som representerer arktisk urfolk, deriblant Sameradet. De har
status som permanente deltakere i radet. Intensjonen med radet er a sikre en bearekraftig
utvikling i nordomradene. Formannskapet i Arktisk rad roteres hvert annet ar mellom
de atte medlemslandene (Arctic Council 2015). For perioden 2013-2015 har Canada
formannskapet. Minister for Arktisk rad, Leona Aglukkag, holdt tale i Oslo 2.

september, 2013 der hun bl.a. uttalte falgende om betydningen av tradisjonell kunnskap:

The traditional knowledge, expertise and cultures of the people living in the Arctic
were critical to Amundsen’s success in reaching the South Pole in 1911. And I believe
they will also be key to the future success of the Arctic region (Arctic Council 2013).

Tradisjonell kunnskap blir av ministeren understreket som en forutsetning for at
Amundsen lyktes i 8 komme fram til Sydpolen. Hun hevder ogsa at kunnskap, ekspertise
og kulturer til mennesker som bor i arktiske omrader, vil veere ngkkelen til a lykkes der
for fremtiden. Ministerens hyllest til tradisjonell kunnskap signaliserer ikke bare
betydningen av tradisjonell kunnskap i dag, men er ogsa en forutsetning for a kunne leve
godt i arktiske omrader i fremtiden.

Anerkjennelse av urfolkskunnskap har veert et viktig aspekt i avtaler om
landrettigheter mellom urfolk og Canadas nordlige territorier (Dale og Armitage 2011).
Det er bl.a etablert co-management eller medbestemmelses organer, slik som Nunavut
Wildlife Management Board (NWMB) (White, 2006). Co-management viser til en
samarbeidsprosess som skal bringe sammen mangfold av kunnskapskilder og
kunnskapstyper i beslutninger (Dale og Armitage 2011). NVMB ble etablert i 1994 med
en visjon om a bevare plante- og dyrelivet gjennom anvendelse av Inuit
Qaujimajatugangit (tradisjonell kunnskap) og vitenskapelig kunnskap (Nunavut
Wildlife Management Board, u.d.). NWMB har bl.a. ansvaret for a forvalte
sjepattedyrene i Nunavut. Til tross for at sjgpattedyrene blir forvaltet utfra en co-
management prosess, har noen forskere pekt pa at man ikke har oppnadd en likestilling
av kunnskapspraksisene:

...the narwhal management system still privileges scientific knowledge, and there

remain disagreements in interpretation of knowledge that stem from different
worldviews and epistemologies (Dale og Armitage 2011:447).



Et annet co-management organ, Mackenzie Valley Environmental Impact Review Board,
ble etablert i 1998 som fglge av landrettighetsavtaler i Canada (White 2006).
Medlemmene i styret tok opp spersmal om ngdvendigheten av a styrke bruken av
tradisjonell kunnskap etter at det hadde veert i drift noen ar (ibid.). I den forbindelse ble
det holdt workshop i 2002, som endte med to klare konklusjoner. Den ene konklusjonen
var at styret skulle prgve a komme til en lgsning pa hvordan tradisjonell kunnskap skulle
inkorporeres i virksomheten. Den andre konklusjonen var at dette ville veere et stort og
vanskelig arbeid (ibid.).

Disse to co-management eksemplene fra Canada viser at det byr pa en del
utfordringer nar tradisjonell kunnskap skal sidestilles med vitenskapelig kunnskap i
forvaltningen av luondduvalljodagat. | Finnmark foregar det for tiden omfattende
kartlegging av den tradisjonelle bruken av omrader. Kartleggingen skjer med bakgrunn
i Finnmarksloven som ble vedtatt i 2005. Da Finnmarksloven tradte i kraft, ble de
omradene i Finnmark som tidligere ble forvaltet av staten ved Statskog, overfart til
Finnmarkseiendommen. | Finnmarkslovens § 5 ble det fastsatt a opprette en kommisjon
som fikk i oppdrag & utrede rettigheter til land og vann i Finnmark.
Finnmarkskommisjonen ble opprettet ved kongelig resolusjon i 2008. Den skal fastsla
omfanget og innholdet av de rettighetene som samer og andre har pa grunnlag av hevd,
alders tids bruk eller pa annet grunnlag (Oskal og Hernes 2008:171). Den farste
rapporten til Finnmarkskommisjonen forela i mars 2012, og omhandlet Felt 1,
Stjerngya/Seiland (Finnmarkskommisjonen, Norges domstoler, u.d.).

Det er ogsa igangsatt et prosjekt som skal sikre muntlig kunnskap om bruk av
utmark og ressurser i regi av Finnmarkskommisjonen (ibid.). I farste omgang foregar
innsamlingene  ved hjelp av  intervjuer i kommunene Deatnu,
Guovdageaidnu/Kautokeino og Porsangu/Porsanger. Intervjuene skal vare en del av
faktagrunnlaget for kommisjonens rapporter i omradene, og skal sikre at kommisjonen
har best mulig grunnlag om tidligere og dagens bruk i omrader med muntlige tradisjoner
(ibid.).

Dette arbeidet kan ses som ulike forsgk pa a ivareta prinsippet om at tradisjonell
kunnskap skal hgres og legges til grunn i ulike beslutninger. Kunnskapens betydning

strekker seg fra det & vaere nedtegnet i konvensjoner og taler til & innga som en del av
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en konkret kartlegging. Problemet oppstar imidlertid ndr vi skal vite hvordan vi gar frem,
eller hvordan tradisjonell kunnskap bade kan undersgkes og artikuleres. | tillegg er det
en forholdsvis ny utfordring & vite hvordan tradisjonell kunnskap skal ivaretas i
beslutninger. Vi trenger flere ulike forsgk pa a arbeide frem tradisjonell kunnskap slik
at vi kan leere mer om hvordan vi faktisk kan gjere det. Dette handler om & utvikle og
utprgve metoder og prosedyrer for hvordan man skal ga frem nar tradisjonell kunnskap
skal undersgkes. Det er tendenser til at noen av dagens prosedyrer for innhenting av
kunnskap, tar moderne vestlig kunnskapspraksiser og teorier i bruk, og et av mine
spgrsmal er om dette er tilstrekkelig? Jeg vil argumentere for at det er et behov for en
offentlig debatt om hvilke utfordringer man star overfor nar tradisjonelle kunnskaper
skal tas i bruk i forvaltning av luondduvalljodagat. Nar en minister i arktisk rad snakker
om tradisjonell kunnskap, trenger det ikke ngdvendigvis a veere sammenfallende med
synet til Finnmarkskommisjonen. Men slik begrepet brukes i dag i entall og bestemt
form: den tradisjonelle kunnskapen kan det gi en forstaelse av at det er et begrep som
har en allment akseptert betydning. Riktignok er begrepet definert, slik det er gjort i
konvensjonen om biologisk mangfold av 1992 beskrevet ovenfor. Men definisjonen er
brei og gjer at mange kan snakke om tradisjonell kunnskap uten at de ngdvendigvis har
sammenfallende mening om begrepet. Tradisjonell kunnskap er med andre ord i liten
grad operasjonalisert, og dermed vanskelig a anvende. Det kan veare problematisk a vite
hva man mener, og hvordan man gjer det nar man snakker om kunnskap som er knyttet
til erfaringer som er kontinuerlige. Det er derfor en utfordring a gjere kunnskapen synlig
ut over det praksisfellesskapet der den benyttes til daglig.

Finnmarkskommisjonen skal eksempelvis kartlegge praksiser og rettigheter, slik

som det bl.a. fremgar i fglgende mandat:

...kommisjonen skal bygge pd alminnelige tingsrettslige prinsipper for rettserverv ved
langvarig bruk slik disse er utviklet av Hgyesterett, og hvor ogsa samiske og lokale
sedvaner og rettsoppfatninger er relevante rettskilder? (Finnmarkskommisjonen
2015).

I mandatet er det vist til langvarig bruk samt samiske og lokale sedvaner. I likhet med

andre urfolk, har samene saregne tradisjoner, sedvaner og kunnskaper. Likevel styres
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en viktig samisk tradisjonell naering som reindrift, av et nasjonalt lovverk som i liten
grad bygger pa sedvaner i reindrifta. Kunnskapene er blitt forvaltet av det samiske folk,
men det er variasjoner mellom omrader, steder og slekter, og det er til og med forskjeller
fra en storfamilie til en annen (Vars 2007). Bruken av luondduvalljodagat, deriblant
samenes bruk over lang tid, har generert kunnskaper som vil kunne betegnes som
tradisjonelle kunnskaper. Men dersom det i Finnmarkskommisjonens mandat ikke
gjares en avklaring pa hvordan sedvaner og rettigheter er blitt til over lang tids bruk og
hva disse bestar av, kan det vaere problematisk a tilnserme seg problemstillingen. Det er
bl.a. ngdvendig & tilnzerme seg kunnskaper gjennom folks egne begreper, og relatere
disse til de praksiser som uteves. Gjennom historien har ogsa mye av de tradisjonelle
praksisene veert i endring. Noen av endringene kan tilskrives innfgringer av ny
teknologi. Folk har ogsa blitt fortrengt fra omrader og praksis sammenhenger, gjennom
etableringer av statlige grenser og den politikken som statene har fgrt overfor samene.

Det er viktig a rette oppmerksomheten mot erfaringer som folk har ervervet seg
ved & ha levd i et bestemt omrade hvor de har fatt til en birgenlahki av
luondduvalljodagat, dvs. at de har klart  fa til et levebrgd av rikdommer som landskapet
kunne by pa. Landskap er en verden som er kjent for de som lever der, bebor stedene og
som reiser langs stiene som binder sammen stedene (Ingold 2000:193). Tim Ingold
avviser at naturen er noe som ligger ‘der ute’og at vi mennesker star utenfor og betrakter
den. Landskap er ikke et bilde i forestillingen, og det er heller ikke et fremmed eller
formlgst underlag i pavente av a bli innfart en menneskelig orden (ibid.). Landskap blir
derimot en del av oss gjennom vart levesett, slik som vi ogsa er en del av landskapet
(Ingold 2000:191).

Jeg vil i likhet med Tim Ingold (ibid.) forholde meg til landskap, som tar
utgangpunkt i et gjensidig forhold mellom mennesket og “natur”, og ensker 4 utfordre
natur/kultur dikotomien som fremdeles preger, “moderniteten” og vitenskapens
kunnskapssyn. Mennesker sammen med andre skapninger inngar i landskapet. Mario
Blaser (2013a) bruker begrepet relasjonell ontologi, som ikke skiller mellom natur og
kultur. Entiteter oppstar derimot i et nettverk av relasjoner (ibid.). Dersom forvaltning
av luondduvalljodagat holder fast pa et kunnskapssyn som skiller mellom kultur og

natur, reproduseres en annen ontologi enn den relasjonelle ontologien. Flere forskere
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har papekt at urfolk tillegger stor betydning pa relasjonene til den fysiske og den
andelige verden (Kovach 2009, McGregor 2004, Wilson 2008). Shawn Wilson (2008)
hevder for eksempel at urfolkskunnskap ikke bare dreier seg om forhold til skaperverket,
men at kunnskaper er relasjonen i seg selv. Det er betydningsfullt & undersgke empirisk

hvordan relasjonene kommer til uttrykk i praksiser.

1.3 Tilnaerming til forvaltning av luondduvalljodagat gjennom
tradisjonelle kunnskaper

Begrepet valljodat refererer til et overskudd. Luondduvalljodat indikerer dermed at man
har tilgang til & hgste av det overskuddet som er tilstede. Denne formen for hgsting
tilhgrer en samisk ontologi, som jeg vil redegjgre for i denne avhandlingen. Videre vil
tradisjonell kunnskap veere det viktigste begrepet a utvikle slik at kunnskapene kan
synliggjares i de tradisjonelle praksisene. Problemstillingene som jeg vil sgke svar pa i

avhandlingen er derfor:

1. Hvordan gjares tradisjonelle kunnskaper i praksiser, som f.eks. i laksefiske?
2. Hvordan blir Deatnu/Tanaelva til gjennom praksiser, fortellinger og begreper?

3. Hvilke utfordringer star man overfor nar flere kunnskapspraksiser mgtes?

Dersom den offentlige forvaltningen av luondduvalljodagat retter fokuset pa laks som
en ensartet ressurs, kan andre perspektiver ga tapt. Det er for eksempel nyttig & se pa
hvordan laks blir til i praksiser (Lien, Nustad og Ween 2012). Laks kan vere
mangfoldig. For a tilneerme meg sparsmalene er det nazrliggende a trekke inn bade den
politiske og den faglige debatten omkring tradisjonell kunnskap, og da spesielt i
forvaltningssammenheng.

| 1982 utrykte UNESCO som en av de farste internasjonale organisasjonene,
interesse for tradisjonelle forvaltningssystemer (Berkes 2008). | Norge ble statlige

myndigheter gjennom Grunnlovens § 110a® i 1988 palagt a legge forholdene til rette for

3 Endret til § 108 i 2014.
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at den samiske folkegruppe kan sikre og utvikle sitt sprak, sin kultur og sitt samfunnsliv
(J. B. Henriksen 2011). Urfolks- og lokalsamfunnenes kunnskaper, innovasjoner og
praksis ble likestilt i FNs konvensjonen om biologisk mangfold av 5. juni 1992, artikkel
8 (j). Under forhandlingene om konvensjonen var det enighet om at ogsa lokalsamfunn
I noen tilfeller har utviklet kunnskaper, innovasjoner og praksiser, som har betydning
for bevaring og barekraftig bruk av biologisk mangfold (C. Smith et.al. 2005).

Urfolkskonvensjoner om biologisk mangfold er ikke alltid entydige, med den
konsekvens at nasjonalstatene ikke ngdvendigvis trenger & implementere konvensjoner
og bestemmelser i statlige lovgivninger. Men konvensjoner er likevel viktige i debatter
om bruken av land og vann i urfolksomrader, og de legger ogsa grunnlaget for en
viderefgring av arbeidet med & fremme betydningen av tradisjonelle kunnskaper i
bruken og forvaltningen av luondduvalljodagat.

Det har vert sterke fortellertradisjoner i samiske samfunn. Fortellinger som
kunnskapskilde kan gi oss adgang til & vite hvordan folk ser pa sin egen og andre
skapningers plass i universet. | fglge Tim Ingold (2000) er landskapet innskrevet med
alle som har levd der bade pa andelig, historisk og personlig plan. For eksempel er noen
kjent for & ha vert med pa spesielle jaktbegivenheter eller de har andre personlige
erfaringer i mgte med dyr (ibid. s. 54). Siden noen fortellinger er knyttet til et bestemt
landskap, vil de veere felles for en gruppe mennesker som befinner seg i et omrade. Dette
kan betegnes som et felles minne for en gruppe personer, som jeg vil diskutere naermere
i kapittel to. Jeg vil ogsa utdype narmere i kapittel 2 hva tradisjonell kunnskap og
urfolkskunnskap er, og hvordan den forholder seg til vitenskapelig kunnskap. Det finnes
kunnskapskilder, slik som menneskers direkte relasjon med skaperverket eller intuisjon
som folk bruker. Disse blir i liten grad ansett som kunnskap innenfor de vitenskapelige

kunnskapsfelt.
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1.4 Deatnu —en grenseelv

Deatnu er hjemmeomradet for folk som bor langs Deanuleahki. Den har forsynt
befolkningen bl.a. med laks, laksetermer, stedsnavn, andelighet og fortellinger. Aage
Solbakk (2011) uttrykker det slik:

Ved vassdraget er laksefisket og samekulturen sa neert knyttet til hverandre at det pa
en rekke omrader har nedfelt seg i den andelige og materielle kulturen. Blant annet
dreier det seg om en rekke samiske termer for laks, hellige steder (sieidier) hvor det
ble ofret for god fiskelykke og sagn og fortellinger om laksefiskets betydning i elva.
Dessuten er det massevis av stedsnavn og uttrykk som beskriver elva (ibid. s. 12).

Deatnu gir levebrad for mange som bor i Deanuleahki. Den er ogsa en ferdselsare for
alle som bor der. Jeg husker selv hvilken betydning elva hadde for min familie og de
andre som bodde pa stedet Luosnjarga/Laksnes, der jeg vokste opp pa 1960- og 1970-
tallet. Luosnjarga ligger 13 kilometer fra tettstedet Sirbma. | Luosnjarga var det atte hus,
der halvparten av disse hadde fjgs med noen kyr og sauer. Da isen lgsnet om varen,
vanligvis rundt 20. mai, samlet alle seg ved elvebredden og studerte isgangen. Samtalene
dreide seg om flommen kunne resultere i oversvemmelse og gdeleggelse av jordene som
13 ved elvebredden. Faren for oversvemmelse var nemlig stor dersom det tidligere hadde
veert kraftig sngsmelting. Dernest var det knyttet stor spenning til om hvor mye isflak
som samlet seg langs elvebredden, og hvor lenge de ble staende der. Mye isflak langs
elvebredden og i elva hindret folk i & begynne a fiske. Nar mesteparten av isflakene
derimot var borte, og vannstanden hadde stabilisert seg, gikk det ikke lang tid far folk
var pa elva og fisket med drivgarn. Alt var pa forhand gjort klart til fiske. Baten var
gjerne smurt med tjeere, slik at den ikke slapp inn vann. Garn var bgtt i lgpet av vinteren
og gjort klar farst for drivgarnsfiske, og dernest for fiske med stengsel og stagarn. Den
farste laksen var kjeerkommen mat etter en lang vinter. Det var ogsa en regel om at den
forste laksen aldri skulle selges. Hvorfor den ikke skulle selges, har muligens flere
arsaker. Men hvis man betrakter laksen som en dyrbar gave, kan det vere forstaelig at
den ikke skulle byttes bort med penger. Det var nok ogsa en frykt for at man ikke fikk
serlig med laks mer den sommeren dersom man solgte den farste laksen. Jeg husker

selv betydningen av det farste laksemaltidet om varen, som var kokt hode, rygg, beahcet

12



(spord, fiskehale) og akkil (skulderbelte, brystfinnenes skjelett). Alt pa fisken skulle
spises, bortsett fra gyet. | dag er tradisjonen den samme med at folk koker fiskehode og
ryggbein av fisken. Noen lager i tillegg fiskesuppe. Mange nyter nok ogsa den farste
laksen stekt pa spidd ved elvebredden.

Deatnu er en grenseelv mellom Norge og Finland, men den nasjonale grensen
begrenser imidlertid ikke kontakten mellom folk. Kommunikasjonen foregar pa samisk,
som er et felles sprak for folk pa begge sidene av elva. Elva er en ferdselsare, og var
spesielt betydningsfull far veien ble utbygd. Om sommeren ble ogsa elvebaten brukt til
a frakte varer og post, og om vinteren gjorde hesten den samme jobben. Med ulike
fremkomstmidler hadde folk muligheter til & holde kontakt med hverandre.
Slektshbandene over grensen var ogsa knyttet sammen gjennom giftermal. Deatnu-
omradet var ogsa tidligere et flyttestrgk for rein, der beitene pa begge siden av elva ble
utnyttet, uavhengig av de nasjonale grensene (H. J. Henriksen 1978). Det var ogsa et

fellesskap mellom fastboende og reindrifta:

Samkvemet mellom de fastboende og de nomadiserende reineiere og byttehandelen
var en vel innarbeidet naringsordning i dette flyttestrgk sa vel som i mange andre
flyttestrgk i Samelandet (ibid. s. 106).

1.5 Sirbma — en samisk bygd ved Deatnu

| Sirbma-omradet var det 119 innbyggere pr. 1.12.2011. Av disse var 11 jordbrukere og
8 reindriftsutavere. Nesten halvparten av befolkningen, dvs. 48 personer var i lgnnet
arbeid. 32 personer var pensjonister. Pa barne- og ungdomsskolen var det til sammen 11
barn og ungdom, og i barnehagen var det 8 barn.

Da jeg gjorde mine studier i Sirbméa-omradet i 2011, var det seks fjgs med
melkekyr og ett sauefjgs. Fire husstander var med i reindrifta. Bygda har en skole,
dagligvarebutikk og landpostbud. De fleste er dagpendlere til kommunens senter som
ligger fem mil fra Sirbma. Noen pensjonister i Sirbma har bodd hele sitt liv i bygda,
mens andre har flyttet dit gjennom giftemal. Det er ogsa de som har vert borte fra bygda,

men har flyttet tilbake etter at de ble pensjonister. Mange fra finsk side og fra
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Karasjohka/Karasjok har giftet seg med personer fra Sirbméa-omradet. Det er ogsa flere
sgrfra som har bosatt seg i Sirbma-omradet gjennom ekteskap.

Ved a studere relasjoner mellom mennesker og steder, fisk, dyr og materielle ting,
kan de gi oss tilgang til tradisjonelle kunnskaper. Pa samisk er det vanlig a gi betegnelser
til personer som er dyktige til & utave et bestemt arbeid. En person som er dyktig til &
fiske med stengsel, blir for eksempel betegnet som buoddoalmmdi. Buoddu er stengsel
og almmai er mann. Piera Aslat forteller at det trenges erfaring og kunnskaper til & sette
opp en buoddu. Man ma kjenne stedet hvor buoddu skal settes, slik som bunnforhold og
vannstand. Buoddoalmmdi er en person som inngar i en relasjon til steder hvor stengslet
skal settes. Han har kunnskaper om hvordan og hvor stengslene med de forskjellige
garnene skal plasseres. | tillegg vet han nar garnene kan settes ut. Hvis ikke alle
kunnskapene som inngar i a fiske med stengsler er intakt, vil ikke fisken svemme inn i

garnet, forteller Piera Aslat.

1.6 Samiske landskapspraksiser

Jokna darbbasa ravas saji gos dat sadda. Dappe lea hui ollu mielleravddain ja vilttiin.
Dappe leat jokyasajit, ja dappe leat muorjesajit ja luomesajit, muhto eai dakko leat nu
lahka gal luomesayjit./

Tyttebeer trives best i apne omrader. Her er det veldig mye tyttebeer opp pa bakkene
ved elvebredden og i bakkeskraningene pa fjellsiden. Her er det tyttebeersteder,
krekling- og blabzrsteder og multebaersteder, men multebaerstedene er ikke her i
narheten (fortalt av Risten Ovlla Anne).

I likhet med multebaer, tyttebaer, kreklinger og blabaer var ogsa andre tilgjengelige
luondduvalljodagat viktige for folk i Sirbma, slik som ryper og innlandsfisk. Matene
folk har tatt i bruk luondduvalljodagat samles opp i praksiser og legger feringer pa
bruken av omrader. Slike praksiser kan vere kroppsliggjort og dermed noe som ikke
alltid er reflekterte. De kan imidlertid erindres gjennom undring, refleksjon og personlig
hukommelse (Rudie 1995).

Paul Connerton (1989) behandler hukommelse som en kulturell og kollektiv

egenskap. Han argumenterer for at bilder av fortiden og hukommelsen er bevart i
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kroppen, og formidlet gjennom kroppslige utgvelser (ibid. s. 7). Siden minnet er lagret
i kroppen, foreslar Connerton a skille mellom to typer av sosial praksis. Den farste
betegner han for en inkorporert praksis som omfatter f.eks. et handtrykk eller talte ord i
neerveer av noen som vi henvender oss til (ibid. s. 72). En hendelse som en person har
opplevd f.eks. i forbindelse med beaerplukking, og som vedkommende forteller til en
annen person, er eksempel pa en inkorporert praksis. Overfgringen skjer bare i lgpet av
den tiden deres kropper er til stede. Den andre typen sosial praksis betegner Connerton
som en innskrevet praksis (ibid.). I den inngdr moderne mekanismer for lagring og
gjenoppretting av informasjon slik som skrift, leksikon, indekser, fotografier, lydband
og data. Innskrevet praksis forutsetter at mennesket aktivt fanger opp og lagrer
informasjonen, uten at andre personer trenger a veere tilstede (ibid.). Minnene knytter
oss til grupper som vi har et forhold til pa et visst tidspunkt (ibid.). Det at vi kan
fremkalle tanker, betyr ikke at tankene er like, men at de samme individene er interessert
I samme minner. Grupper forsyner individer med rammeverk der minner er lokalisert.
Vi plasserer det vi har innhentet innenfor de mentale rom som gruppen har etablert. Slike
mentale rom er alltid pavirket av og refererer tilbake til de materielle rom som den
spesifikke sosiale gruppen innehar (ibid.).

Den inkorporerte praksisen blir definert som ““all den sosiale og kulturelle praksis
som ikke setter spor i varige produkter som tekst, artefakter eller produkter av moderne
opptaksteknologi” (Rudie 1995:54). Denne praksisen har den menneskelige kroppen
som sitt medium (Connerton 1989, Rudie 1995). Rudie bruker betegnelsen “undring”

som falger novisen i en kulturleeringsprosess:

Barnet, eller den kulturelle novisen i sin alminnelighet, opplever all praksis som
gatefull, det er enna ingen sunn fornuft. Men novisen gjer iherdige forsgk pa a tolke
den kontinuerlige flyten av praktisk informasjon, og disse forsgkene er de (digitale)
punkteringene* som er resultater av undring (ibid. s. 62).

Mye av kunnskapsoverfaringen i samiske samfunn kan nok betegnes som en inkorporert
kunnskap. Barn ble opplart gjennom a veere tilstede med voksne i et praksis fellesskap.

Kunnskapene i lokalsamfunnet ble ansett som viktige. De ga en selvrespekt og identitet

4 «[...] mentale stoppsignal som fungerer mye som tegnsetting i en skrevet tekst. Men ordet har en starre metaforisk
appell ved at det ogsa betyr gjennomtrengning” (Rudie 1995:55).
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som ble verdsatt i et fellesskap. Grunnlaget for handlingene ble bygd pa folks
kunnskaper, virkelighetsforstaelser og verdier. Kunnskaper om luondduvalljodagat har
veert en viktig forutsetning for bosettingen langs Deanuleahki. De er blitt tilegnet
gjennom felles praksiser og individuelle utpravinger. | fellesskapet inngar ogsa muntlige
fortellinger som individer har delt seg i mellom. Nettverkene var ngdvendige for a kunne
ta del i hgstingen av luondduvalljodagat og samtidig uteve respekt som “naturen” i
henhold til fortellingene, gjorde krav pa. Utgangpunktet for enhver fortelling er det
konkrete liv vi lever til daglig (Ricceur og Ystad 1999). Vare fortellinger blir med andre
ord til gjennom vare praksiser (ibid.).

Folk observerer og studerer land- og vannomrader, is- og veerforhold, fugleliv,
rovdyr, og andre forhold i naturen som kan ha innvirkning pa valljodagat. Verforhold i
en arstid kan ha betydning for valljodagat i en annen arstid. Det gjeres derfor
observasjoner gjennom hele aret om vear og andre forhold som har betydning.
Observasjonene systematiseres og brukes til a forutsi kommende situasjoner. Isgangen
har for eksempel betydning for kommende laksesesonger fordi den kan pavirke strand-
og bunnforholdene i Deatnu. Kunnskap bygger pa erfaringer som folk gjer i landskapet.

Personer pa begge sider av elva som har livnart seg av luondduvalljodagat i sine
neromrader, har ogsa samtidig observert hvordan landskapet henger sammen.
Menneskets inngripen i landskapet eller mangel pa inngripen kan ha betydning for
luondduvalljodagat slik som beer, fisk, fugler og dyr. Det andelige forholdet som folk
kan ha til landskapet de selv er en del av, trenger ikke alltid & veare synlig, men er like
fullt til stede. Dette blir artikulert bade gjennom praksiser og fortellinger. Observasjoner
om sammenhenger i naturen, og mater folk forholder seg til sine omgivelser inngar i
tradisjonelle kunnskaper.

Kunnskaper som en person har tilegnet seg, har veert avhengig av andre personer,
slik som besteforeldre, foreldre, sgsken, naboer og venner og ikke minst hvor i
sgskenflokken en selv befant seg. Enkelt individet utforsker i tillegg landskap med de
praktiske og muntlige kunnskapene som vedkommende har ervervet seg. Kunnskapene
artikuleres gjennom fortellinger, og det er i tillegg opp til individet selv & finne ut
hvordan ting henger sammen. Tilegnelsen av kunnskaper var motivert ut i fra egne og

familiens behov samt egne interesser. Sterste baerere og formidlere av tradisjonell
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kunnskap er derfor personer, som selv har brukt omrader hvor kunnskaper er blitt
tilegnet. Gjennom lang tids bruk inngar ogsa praksisene i et rettighetsmessig anliggende.

Den gang da folk hovedsakelig livnarte seg av lokale luondduvalljodagat langs
Deanuleahki, ble barn opplart gjennom praktiske gjeremal. Barna fikk overfart
kunnskapene gjennom muntlige fortellinger og ved a delta i arbeidet sammen med de
voksne. Barn tilegner seg kunnskaper bl.a. gjennom education of attention (Gibson
1979:254). Nybegynnere blir opplert til & veere oppmerksomme i spesifikke situasjoner
ved a bruke sansene, dvs. a fale, smake eller vare pa vakt overfor andre ting (Ingold
2000:22). I dagens samfunn er ikke lokale luondduvalljodagat lenger en ngdvendighet
for a livnaere seg. Likevel kan betydningen av disse veere stor.

Asta Balto (1997) hevder at arbeid star sentralt i samisk barneoppdragelse.
Gjennom aktiviteter ble ferdigheter og kunnskaper overfart, samtidig som spraket og
begrepene utviklet seg gjennom praksis (ibid. s. 87). Ulike arstider la grunnlaget for
gjgremalene, og slik ble landskapet bestemmende for hvilke oppgaver som skulle gjgres
(Hoém 1986:46). Det ble viktig for barna a laere de signaler i naturen som varslet nar
mulighetene var i vente, og gripe sjansene i rette gyeblikk. Derfor ble en viktig kunnskap
a lere a tolke landskapet (ibid.). Gjennom en fortelling viser Asta Balto (1997) hvordan

folk sa sammenhenger i landskapet:

For noen ar siden var det snakk om a utrydde myggen i et samisk omrade for a fa
turistene til a bli lenger pa stedet. Den unge, effektive generasjonen hadde tenkt a
sprayte insektsmiddelet over omradet med fly, og mange eldre mennesker var sjokkerte
over planene. Myggen hgrer til her, den er fgde for fisken i elver og innsjger, og den
sprer multeblomsten. Den tradisjonelle kunnskapen var de eldres kunnskapsberedskap
som ble aktivisert i en slik situasjon (Balto 1997:95).

Kunnskapene ble ogsa utvekslet mellom folk, og nye kunnskaper ble etablert gjennom
kreative prosesser. | tradisjonell laksefiske brukes elvebaten, og den har ogsa veert et
ngdvendig transportmiddel for folk langs Deatnu. Elvebaten er utviklet og bygget av
lokalbefolkningen. Batens form er tilpasset stram- og dybdeforholdene i Deatnu. Anot
Hénsa fra Veahcat, som ligger cirka 1 mil ovenfor Sirbma p4 finsk side av elva, har vaert
en dyktig batbygger. Far til Hansa var ogsa batbygger, og na er det sennen Eino som har
overtatt driften og farer dermed tradisjonen videre. Hansa forteller at batene ma tilpasses

strykene i Deatnu. De ma vere lange, men ikke brede. Elvebaten som brukes i dag, er
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dermed tilpasset forholdene i Deatnu. Da pahengsmotoren ble innfart, og etter hvert som
hestekreftene ble starre, matte ogsa elvebaten endres slik at den var i stand til & mate
kravene som den ble stilt overfor. Bak baten ble det utviklet og bygget vinger pa hver
side av baten. Vingen hindret at baten sank nar skroget ble utsatt for merbelastning fra
pahengsmotoren. Dette er kreative lgsninger som folk har utviklet ved innfaring av
starre hestekrefter pa pahengsmotorene. Gunnar Eldjarn (2010) betegner baten farst og
fremst som et redskap. Kjennetegnet til redskap er at det kan brukes til det man har tenkt
a bruke det til. Det er brukeren som legger premissene for utformingen (ibid.). Batene
er lokale gjenstander, og de kan dermed ikke fremstilles hvor som helst (ibid.).

De lokale luondduvalljodagat har veert viktig fede for folk, og er det fremdeles i
dag. Noen av valljodagat er ogsa blitt solgt eller blitt byttet mot andre varer. Selv om de
fleste i dag har inntekter fra andre hold enn fra salget av matprodukter, er den lokalt
produserte maten fremdeles betydningsfull for mange. Den lokalt produserte maten kan
ogsa gis bort til familie, slekt eller til bekjente slik som eldre folk som ikke selv lenger
har helse til a fiske eller plukke ber. Det sendes ogsa laks, raye eller multebeer til familie
som har flyttet fra Sirbma-omradet. Det a gi gaver kan ha flere betydninger, slik Britt
Kramvig (2006) viser til fra et fiskerisamfunn i Finnmark. Gaver kan bl.a. kommunisere
en avhengighet og falelser som man har overfor andre, samtidig som de gir mulighet til
a kommunisere ens egen uavhengighet (ibid.). Hva som ligger i betydningen av a gi bort
lokal produserte produkter i Siroméa-omradet, kan nok ogsa vaere mangesidige. Det som
I hvert fall er klart, er at disse lokalproduktene, vanskelig lar seg kjgpe andre steder.

| Sirbma slik som i mange lokalsamfunn langs Deanuleahki, nyttiggjar folk seg av
lokale luondduvalljodagat pa tradisjonelt vis, dvs. a fiske med garn i Deatnu og i
fjellvannene. Kunnskapene om hgsting av valljodagat er blitt viderefart, og tilpasset nye
teknologier etter hvert som de er blitt innfart. Det er hele tiden en balansegang mellom
det man gjar og det som man mener er riktig a gjegre ut i fra et moralsk stasted. Folk
snakker med hverandre om hvordan andre, bade de lokale og turister ter seg i landskapet,
og maten de behandler og forholder seg til luondduvalljodagat. Lokalbefolkningen
inngar i et fellesskap av retningslinjer for handling og samhandling med mennesker, dyr
og andre vesener. | nettverket inngar bade heakkalaccat (Ievende vesener) og heakkahis

dinggat (livlgse ting). Andres handlinger veies opp mot hva som betegnes for a vere
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riktig. Oppveiingen skjer pa bakgrunn av etiske og en moralske forhold. VVurderinger
om hvorvidt en handling er riktig eller gal, er noe mennesker tilegner seg gjennom

oppveksten, og ved a vaere medlem av et lokalsamfunn.

1.7 Tradisjonell- og urfolkskunnskap som teoretiske begreper

| antropologien har det veert vanlig & se kunnskap i sammenheng med kultur. |
kulturantropologien har man vert opptatt av fortolkning, og dermed av den
meningsetablering og meningsbrytning som skjedde rundt symboler. Gjennom a rette
fokus pa det kulturelle har man vert opptatt av & preve a finne ut hvilke meninger
mennesker legger i det de gjeor (Geertz 1983:4). I felge Tord Larsen omfatter “kultur”
den kunnskap vi ma veare i besittelse av for & kunne foreta identifikasjoner, dvs. at vi
klarer & identifisere handlingen som en bestemt type handling (Larsen 2009:203). Det
er imidlertid ikke helt problemfritt & knytte kultur til kunnskap. Konflikt kan oppsta nar
noen grupper tilskrives & vaere mer kulturelle enn andre, det vil si at de ikke ansees for
a ha reell kunnskap (Blaser 2013a). Kunnskapen kan da bli redusert til tro, som igjen
forklares med at det har utspring fra deres kultur (ibid.). Dersom bare vitenskapelig
kunnskap ansees for a veere reell i forvaltningen, vil det gi en ubalanse mellom de to
kunnskapstradisjonene. Innenfor STS (Science og Technology Studies) tas det
utgangspunkt i at all kunnskap, ogsa de vitenskapelige, er lokale. STS som disiplin

beskrives slik:

STS is a discipline that has developed approaches to the social, the material, the
human and the «natural» worlds that have taken it far beyond its original focus on
science and technology (Law 2012:225).

Begrepet tradisjonell kunnskap sirkuleres i mange sammenhenger, uten at det har en
ensartet betydning. | felge Cruikshank (1998) kan man ikke stille direkte spgrsmal til
folk om stedets omfangsrike kunnskap. Tradisjonell kunnskap er et relasjonelt begrep.
Kunnskapen er mer lik et verb enn et substantiv, mer prosess enn et produkt, og den kan

ikke pa en enkel mate fortolkes som et tingliggjort produkt (ibid. s. 70).
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Det tradisjonelle kunnskapsbegrepet er blitt differensiert gjennom nye betegnelser
slik som lokalkunnskap, tradisjonell gkologisk kunnskap (TEK) og urfolkskunnskap
uten at skillelinjene av den grunn er vesentlig klarere. Det som serpreger
urfolkskunnskap er at den ogsa blir sett i sammenheng med urfolks kollektive rett til
kultur. | felge Artikkel 7 i ILO konvensjonen nr. 169 har urfolk rett til & bestemme over
egne prioriteringer i utviklingsprosessene siden dette pavirker deres liv, tro institusjoner
og andelig velvere, og pavirker ogsa omradene hvor de bor eller bruker dem pa en annen
mate (J. B. Henriksen 2011:83). Selv om ikke tradisjonell kunnskap blir eksplisitt uttrykt
i Artikkel 7, hevder Henriksen at den mé anses a falle innunder bestemmelsen i Artikkel
7. Tradisjonell kunnskap er nemlig i stor grad knyttet til landomrader som er bebodd av
urfolk (ibid.).

Urfolkskunnskap er ikke en ensartet kunnskapsform, og ulike urfolksgrupper rundt
omkring i verden vektlegger forskjellige elementer i kunnskapene. Men i en politisk
sammenheng har urfolk et felles grunnlag ved at de bor innenfor stater som de ikke selv
regjerer, med andre ord er maktforholdet et element som har betydning i
urfolkskunnskap. Urfolkskunnskap er fgrst og fremst knyttet til levemate (Battiste og
Henderson 2000, McGregor 2004, Simpson 2004). | tradisjonell- og urfolkskunnskap er
det andelige aspektet betydningsfull, og er til og med av noen betraktet som grunnlaget
for kunnskapen (Houde 2007, Simpson 2004).

| tilknytning til luondduvalljodagat har det ogsa veert vanlig a bruke betegnelsen

tradisjonell gkologisk kunnskap (TEK), som bl.a. er blitt definert som:

a cumulative body of knowledge, practice, and belief, evolving by adaptive processes
and handed down through generations by cultural transmission, about the relationship
of living beings (including humans) with one another and with their environment
(Berkes 2008:7).

Denne definisjonen av TEK gir et godt bilde av hva kunnskapen bestar av, og hvordan
den er bade kumulativ og samtidig tilpasses nye forhold. Den omfatter det relasjonelle
forholdet, og understreker ogsd overfaringsverdien av kunnskapen gjennom
generasjoner. Problemet med denne definisjonen, slik jeg ser det, er at den skiller ut

praksis og tro fra kunnskap. Spgrsmal som da kan melde seg, er hvem som bestemmer
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for eksempel hva som er tro og hva som er kunnskap. Disse sparsmalene vil jeg diskutere
nermere i neste kapittel.

Kritikk rettet mot begrepet “tradisjonell” har veert at kunnskapen oppfattes for &
veaere statisk og begrenset til informasjon anskaffet fra tidligere tider, mens kunnskapen
I realiteten er kontinuerlig under utvikling og ekspandering (Huntington 1998,
McGregor 2009). Den inkorporerer ny informasjon som del av tilpasningen, og
responderer til utfordringer som er i omlgp (ibid.). TEK dreier seg om kunnskap og
innsikt som er oppnadd gjennom ekstensiv observasjon av et omrade eller av arter
(inkludert kunnskap overfart i muntlig tradisjon) (Huntington 1998).

I tillegg har det veert rettet kritikk mot & inndele urfolkskunnskap i kategorier slik
som “pkologisk kunnskap”, nir kunnskapen heller har en karakter av a vere holistisk
(ibid.). Urfolkskunnskap har ofte blitt brukt synonymt med tradisjonell kunnskap og
lokal kunnskap. Den markerer at kunnskapen tilhgrer en bestemt sosial gruppe, og at
den skiller seg ut fra kunnskap generert av det vestlige akademia (Chilisa 2012, Grenier
1998).

Det er bade en faglig og en politisk interesse for urfolks- og tradisjonell kunnskap.
Pa politisk plan er kunnskapen spesielt blitt rettet mot bevaring av biologisk mangfold,
sikring av kunnskap og beskyttelse mot at den utnyttes til kommersielt bruk av
industrien. | faglige debatter om tradisjonell og urfolkskunnskap har den vestlige og den
vitenskapelige kunnskapen ofte blitt sett pa som motsatser. Innenfor vitenskapen er det
blitt stilt spgrsmal om hvor vidt tradisjonell kunnskap om bruken av valljodagat kan
veere formalstjenlig. For eksempel trekker Agrawal (1995) inn tre hoveddimensjoner
som trolig skiller tradisjonell og urfolkskunnskap fra vestlig kunnskap: 1) substantiv -
urfolks- og vestlig kunnskap behandler forskjellige emner, 2) metodologisk og
epistemologisk - de anvender forskjellige metoder til a utforske realiteter, og opererer
med forskjellige syn pa verden og 3) kontekstuell - tradisjonell kunnskap har dypere
rotfeste i en kontekst enn vestlig kunnskap (ibid. s. 418).

Under perioder med kolonialisering og modernisering ble urfolkskunnskap
betraktet som mindre verdifull fordi den ble assosiert med kulturer som ble ansett som
primitive (Dei, Hall og Rosenberg 2000, Godbole-Chaudhuri, Srikantaiah og van Fleet
2008, Semali og Kincheloe 1999). Utviklingsteoretikere pa 1950- og 1960-tallet
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betraktet ogsa urfolks- og tradisjonell kunnskap som ineffektiv, underordnet og et hinder
for vekst (Agrawal 1995). Tilhengerne av urfolks- og tradisjonell kunnskap hevdet
derimot det motsatte. De mente at de tekniske lgsninger som kom fra sentralt hold, hadde
mislyktes i a forbedre livshetingelsene for majoriteten av bgnder og sma gardsbruk rundt
omkring i verden (ibid.).

Det er forskjell mellom urfolkskunnskap og vitenskapelig kunnskap hevder bl.a.
Kalland (2000) og Tsuji og Ho (2002). Arne Kalland (2000) anerkjenner forskjeller
mellom urfolkskunnskap og vitenskapelig kunnskap, men stiller spgrsmal om hvor
forskjellig urfolkskunnskap er fra andre typer av kunnskap slik som “lokal”,
“tradisjonell” eller “praktisk” kunnskap’ (ibid. s. 320). Vi ma veere forsiktige med a bli
fanget i en felle av kulturell determinisme, hevder Kalland (ibid.). Nar urfolk for
eksempel ikke har g@delagt naturen, kan resultatet like godt veere en lav
befolkningstetthet i forhold til luondduvalljodagat, enn at de er bevisste pa bevaring
(ibid.). For a unnga a gd i en felle av kulturell determinisme, slik Kalland fremstiller det,
blir det ngdvendig a tilnaerme seg kunnskaper gjennom praksiser. Undersgkelser er ogsa
ngdvendig for & unnga stereotyper og reduksjoner av et rikt mangfold av urfolks tro,
verdier, sosiale relasjoner og praksiser til en en-dimensjonal karikatur (Nadasdy 2005).

Agrawal (1995) medgir at det er vanskelig a fastholde at urfolks- og vestlig form
for kunnskap ikke er pavirket av hverandre, og foreslar derfor a ga bort i fra dikotomien
urfolks- og vestlig kunnskap. Istedenfor a flette sammen all ikke-vestlig kunnskap i en
kategori som har betegnelsen “urfolk”, og all vestlig kunnskap i en annen kategori,
foreslar han a akseptere forskjellene innenfor kategoriene og kanskje finne likheter pa
tvers av kategoriene (Agrawal 1995:418-431). Men a operere med kategorier er ikke
helt problemfritt fordi disse som regel har oppstatt i en bestemt kontekst og gjerne fra
en bestemt praksis. Tord Larsen viser til at i studier av kategorienes relativitet ligger det
et implisitt eller eksplisitt premiss om at kulturer ma studeres pa deres egne premisser
(Larsen 2009:26-27). | dette ligger det ikke farst og fremst et moralsk krav om a ta
hensyn til andre folks virkelighetsoppfatninger, men at det er en fare for at vi kan miste
var studiegjenstand av syne dersom vi ikke beskriver den gjennom de kategorier folk
selv bruker (ibid.). I likhet med Tord Larsen, er jeg tilhenger av a ta utgangspunkt i folks

egne kategorier i debatten om kunnskapstradisjoner, og oppbygging av disse. Dersom
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man ikke tar hgyde for at innholdet av kategorier er forskjellige, er det fare for at
kommunikasjonen mellom ulike kunnskapstradisjoner mislykkes. Kommunikasjonen
kan dermed fare til misoppfatninger i stedet for det som burde vaere hensikten, nemlig &
fa til en dialog mellom kunnskapstradisjonene. Dette er det teoretiske argumentet for at

de samiske kategoriene er viktige a undersgke i praksiser.

1.7.1 Tradisjonell kunnskap som et analytisk begrep

Tradisjonell gkologisk kunnskap (TEK) har Fikret Berkes (2008:17) delt inn i fglgende

ulike analysenivaer:

Verdensbildet

Sosiale institusjoner

Land og ressurs-

forvaltningssystemer

Lokalkunnskap
om land og dyr

Det farste nivaet i inndelingen til Berkes (ibid.) bestar av lokal- og empirisk kunnskap
om dyr, planter, jord og landskap. Pa dette nivaet inngar identifisering og klassifisering
av arter, livshistorier, utbredelser og atferd, og omfatter den dokumenterte TEK. Det
neste nivaet bestar av et ressursforvaltningssystem, som tar i bruk lokal miljgkunnskap
slik som praksiser, verktgy og teknikker. Et tradisjonelt forvaltningssystem krever
hensiktsmessige sosiale institusjoner, regler for anvendelse, normer og koder for sosiale
forhold, jf. det tredje nivaet. Det fjerde og siste analysenivaet er verdensbildet, som
former var forstaelse av omgivelser. Religion, etikk og trossystemer inngar i det fjerde
nivaet og utgjer sammenhengen mellom kunnskap, praksis og tro (ibid.).

De tre forste nivaene i inndelingen til Berkes (ibid.) er omringet av et verdensbilde
eller et trossystem. Imidlertid ma det understrekes at de fire nivaene ikke alltid er klart

avgrensede. Spesielt gjelder det forvaltningssystemet og sosiale institusjoner. De er ofte

23



tett koblet sammen, og forskjellene mellom disse kan bli sett pa som kunstige, i fglge
Berkes (ibid.).

De ulike nivaene gir et bilde av hva TEK kan besta av. Selv om det er
overlappinger mellom nivaene, vil likevel de enkelte nivaene veere en paminnelse om
ulike elementer som finnes innenfor kunnskapsbegrepet. Jeg ser nytten av Berkes sin
modell, men jeg er samtidig kritisk til inndeling av tradisjonell kunnskap i nivaer, for at
det lett kan bli en rangering av kultur og natur. For & unnga rangeringer vil jeg heller
tilnerme meg tradisjonell kunnskap gjennom kunnskaper som ligger i landskapet.
Kunnskaper er knyttet til ulike aktgrer som befinner seg i et nettverk, og inngar i
relasjoner til hverandre. Verdensbilder er for eksempel ikke koblet i fra lokal kunnskap
om land og dyr, men de er en del av denne kunnskapen. Ulike typer kunnskaper er med
andre ord tilstede samtidig.

Da jeg som barn for eksempel var pa fiske med mine foreldre, fikk jeg lere de
ulike betegnelsene pa laks ut fra starrelse, kjgnn og om den hadde overvintret i Deatnu.
Men jeg leerte samtidig at laksen ogsa inngikk i en relasjon til oss mennesker. Dersom
den farste laksen som ble tatt pa drivgarn om varen, ble solgt, kunne det fare til at
personen guorzZoluvva, “bli gjenstand for overnaturlig innflytelse av uheldig art, sa en
mister reinlykken eller fiskelykken” (Nielsen og Nesheim 1932).

I min problemstilling er jeg derfor opptatt av den dynamiske kunnskapen som er
blitt transformert og tilpasset nye forhold gjennom flere generasjoner. Sosiale praksiser,
normer og verdier som overfares er ofte innbakt i spraket og fortellinger. | tradisjonelle
samiske samfunn hvor den skriftlige tradisjonen ikke har veert i forgrunnen, er
mesteparten av kunnskapene blitt viderefgrt gjennom praktisk arbeid og muntlige
fortellinger. I mitt forskningsfelt er bruken av luondduvalljodagat sentral. Jeg vil derfor
betone praksisen i det tradisjonelle kunnskapsbegrepet. Det er derfor ngdvendig at
definisjoner av tradisjonell kunnskap ikke bare gjgres av andre, slik som vitenskapen.
Men det ma farst og fremst veere de som praktiserer kunnskapen, som setter premissene

for hva som er deres kunnskap.
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1.8 Samisk tradisjonell kunnskap

Pa samisk er kunnskap betegnet med flere begreper som for eksempel diehtu og mahttu.
Diehtu kan veere kunnskaper om en handling, og mahttu er evnen til  utfgre en handling,
dvs. kroppslig kunnskap (G. Guttorm 2011:62). Begrepet viser til kunnskaper som er
holdt i hevd fra gammelt av (ibid.). Begrepene mahttu og diehtu er ikke helt lgsrevet fra
hverandre. Gjennom utgvelse av en praksis, vil en person kunne tilegne seg ny diehtu
om andre forhold som ikke trenger a veere direkte knyttet til selve praksisen. Lill Tove
Fredriksen (2012) tar i bruk begrepet arbemahttu som kan oversettes til kunnskap som
er arvet. Denne kunnskapen kan bare tilegnes gjennom praktiske gjgremal og ikke
verbalt (Fredriksen 2012). For & mestre noe ma man farst oahppat som betyr det a lare
noe. En som larer er en oahppi og en som lerer opp noen, betegnes med verbet
oahpahit. En person som er fullt oppleert betegnes som oahppan olmmos.

Pa samisk har tradisjonell kunnskap betegnelsen arbevirolas mahttu. Kunnskapen
inngar i urfolkskunnskap siden samene er anerkjent som urfolk i politisk sammenheng.
Den tradisjonelle kunnskapen sett i fra et samisk perspektiv er omtalt av flere, bl.a.
Andersen og Persen (2011), Balto (2008), Bergstrgam (2007), Bjerkli (1999), I. M. G.
Eira (2012), Joks (2007), Kalstad, Bjegrklund og Eyporsson (2010), Nutti (2011), J.
Porsanger og Guttorm (2011), Sara (2003), Sikku og Torp (2004). | falge Porsanger og
Guttorm (2011) brukes de samiske begrepene drbevirolas diedut og mahtut eller en
kortere variant arbediehtu nar det er tale om samisk tradisjonell kunnskap.

I min tilneerming til tradisjonell kunnskap blir begrepet arbediehtu problematisk a
bruke siden det samiske spraket skiller mellom diehtu og mahttu slik Guttorm (2011)
har beskrevet. Begrepet arbediehtu vil, slik jeg har lert & bruke begrepet diehtu, ikke
veere dekkende for den praktiske kunnskapen. Diehtu og diedut (flertall) er kunnskaper
eller informasjoner om for eksempel et emne, men det betyr ikke at du har den
kroppslige kunnskapen som skal til for & utgve en praksis. Jeg vil derfor bruke begrepet
arbevirolas mahttu, som er mer dekkende for bruken av tradisjonell kunnskap i
praksiser. Begrepet darbevirolas sami mdhttu eller tradisjonell samisk kunnskap er
derimot ogsd en moderne konstruksjon i falge Mikkel Nils Sara (2003). Men i

motsetning til arbediehtu som er et nytt begrep i samisk sprak (G. Guttorm 2011), er
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begrepet arbevierru et gammelt begrep. Arbevierut kan oversettes med skikk og bruk
som er arvet. Arbi viser til noe som vi har fatt. Ut i fra dette blir kunnskap noe som vi
har fatt i gave fra de som har utfart samme skikker (vierut) tidligere. Dette er kunnskaper
i praksiser. De er grunnlaget for vare relasjoner til forfedre som har viderefgrt
kunnskaper til nye generasjoner. Skikkene er nedarvet og forankret til omrader hvor
praksiser finner sted. Vi har saledes bade mellommenneskelige relasjoner og relasjoner
mellom mennesker og ikke-mennesker, slik som med laksen og elva.

Arbevirolas mahttu er holistisk og sterkt knyttet til relasjonen mellom mennesket
og naturen (Balto 2008:47). Denne avhengigheten har nok preget maten folk forholder
seg til naturen, og hvordan de ogsa kommuniserer med den (ibid.). | drbevirolas mahttu
om sng viser Inger Marie Gaup Eira (2012) hvordan begreper om sng er knyttet til
reindriftas bruk av omrader og gjgremal. Det er tilsammen 318 begreper som beskriver
sngforhold og endringer av sngforholdene innenfor reindrifta i Guovdageaidnu.
Reingjetere observerer og handterer sng ut fra to perspektiver, dvs. ut fra sngfysikk og
flokkens gkologi i vinterbeitene (ibid. s. 50-51). Dette vitner om at innenfor arbevirolas
mahttu er det samlet inn systematiske data gjennom observasjoner, som ogsa er relaterte
til reinens behov.

| den tradisjonelle bruken av luondduvalljodagat er ogsa fleksibilitet et viktig
element bade i den fortidige og den natidige bruken (Bjerkli 1999:184). |
kommunikasjonen med norske myndigheter hvor det stilles krav om at samiske praksiser
skal oversettes til norske juridiske termer, kan misforstaelser skapes og samiske
rettigheter bli svekket (Brantenberg 1999). | en norsk herredsrett ble reindriftssamer
bedt om & forklare hva som er samisk sedvane, og Terje Brantenberg viser til at dette er
et klassisk eksempel pa hvordan man ikke ber foreta et intervju i en flerkulturell

sammenheng.

Spgrsmalene synes a reflektere at jurister forventer at vitnene skal omsette sin
personlige erfaring og praksis gjennom begreper som «samisk sedvanerett», dvs. til et
sprak som er samsvarende med det som er vanlig i norsk jus og samfunnsliv (ibid. s.
173).

Gro Ween (2005) papeker at rettsvesenet i Norge i liten grad er blitt et politisk verktgy

som samer bruker aktivt. Samer blir heller trukket inn i retten enn at de selv aktivt
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henvender seg til den. Hun viser til eksempler fra sarsamiske omrader der retten ikke
ble oppfattet som en upartisk instans, men at den heller opererte med en logikk som
favoriserte bender framfor reindrifta (ibid. s. 70).

Arbevirolas mdhtut er i bruk til daglig blant folk som bor i omréder hvor den
tradisjonelle levematen er i hevd. Offentlig forvaltning som styrer bruk og fordeling av
luondduvalljodagat, har derimot i liten grad klart 8 omfavne kunnskapen til tross for at
temaet er mye debattert, spesielt i internasjonale fora slik som FN. Allerede i 1987 la
Brundtlandkommisjonen vekt pa potensialet i urfolks tradisjonelle kunnskaper. | noen
urfolksomrader er det ogsa na blitt naturlig a akseptere tradisjonell kunnskap som en del
av kunnskapsbasen i forvaltningen av vann og landomrader (Caufield 2000, I. M. G.
Eira 2012, Joks, Magga, Mathiesen og Henriksen 2006). Jeg vil i denne avhandlingen
bruke det norske begrepet tradisjonell kunnskap i den generelle betydningen av

kunnskap, dvs. at den innbefatter ogsa urfolkskunnskap og lokal kunnskap.

1.9 Tradisjonell kunnskap i Deanuleahki

Gjeremal slik som a stake i en elvebat, fange ryper med snare eller a fange laks med
garn kan ikke alene bli leert gjennom instruksjoner (N. Jernsletten 1997:87). Slike
praksiser, som det a kunne sta oppreist i en bat og samtidig stake i et elveleie, er
kunnskap som tilegnes gjennom a ta kroppen i bruk. Balansepunkter er noe som kroppen
ma finne frem til. Beskrivelser av disse hjelper, men er ikke tilstrekkelig for a bli en god
elvebatstaker. Vi er her i bergring med erfaringer som er inkorporerte kunnskaper. Dette
innebaerer at den som skal leere, ma selv veere tilstede og uteve praksisen. Vanligvis skjer
denne leringen allerede som barn, ved at de blir tatt med ut i baten og laeres opp over
tid. A stake en bt er en ferdighet som krever kunnskaper om hvordan béten best beveger
seg i ulike deler av elva under skiftende strem- og vannforhold (ibid.). Likedan ma en
rypefanger ha kunnskaper om rypens bevegelser, spisevaner, adferden i ulike
veerforhold og kunnskaper om sngforhold (ibid.). Tradisjonelle kunnskaper omfavner
mange aspekter, slik som kunnskaper om elva, baten, dyr, dyrenes adferd og i tillegg

veer-, vann- og sngforhold. Utgveren ma i tillegg ha kjennskap til f.eks. hvordan
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vannforholdene pavirker laksens bevegelser. Det blir en metodisk utfordring a tilneerme
seg kunnskapen.

| det teoretiske og politiske feltet som ogsa drbevirolas mahttu befinner seqg i, blir
det derfor ngdvendig a operasjonalisere begrepet. Dette kan gjgres gjennom a
synliggjare ulike relasjoner mellom heakkalaccat (levende vesener) og heakkaheamit
(livlgse ting). Jeg vil argumentere for at ogsa forvaltning av luondduvalljodagat i
samiske omrader kommer til uttrykk gjennom relasjoner, og jeg vil spesielt rette fokuset
mot relasjoner som finner sted i praksiser. Dette er praksiser som finner sted bl.a. under
fiske i Deatnu. En synliggjering av relasjoner betinger en neermere utdyping om hva
praksiser i en tradisjonell luondduvalljodat sammenheng kan omfatte. Foruten selve
utevelsen av praksisen kan det ogsa innga andre forhold slik som uforutsette hendelser.
Det er gjerne slike hendelser som blir til fortellinger. Noen fortellinger lever fremdeles
selv om hovedpersonene i fortellingene ikke lenger er blant oss. Fortellinger fortsetter
dermed & veere en ledetrad i hvordan man utgver praksiser, og de kan dermed vere
grunnlaget for tradisjonelle kunnskaper. Men disse fortellingene er ikke med som
kunnskapsgrunnlag i offentlig forvaltning.

De oppsamlede kunnskapene ble ikke bare overfart mellom generasjonene, men
de ble ogsa utviklet, endret og tilpasset nye nettverk av relasjoner. | tillegg var det
ngdvendig & felge med hvilke effekt forskjellige dyr, fugler, fisk, veerforhold,
temperaturer og vannforhold hadde pa de ulike luondduvalljodagat og omradene hvor
de befant seg. Det har ogsa vert ngdvendig a ha kunnskaper om hvordan valljodagat
kunne bli utnyttet pa best mulig mate. Til & nyttiggjere seg av valljodagat utviklet folk
redskaper som var tilpasset de lokale forhold og behov. Samtidig var det ngdvendig a
ha kunnskaper om hvordan feil bruk kunne gdelegge omrader og medfare at det ble tomt

for spesifikke valljodagat.

1.9.1 Tradisjonell kunnskap i mgte med forvaltningen av Deanuluossa
og Tanalaksen

En sentral valljodat som tanalaksen blir i dag kontinuerlig overvaket av forskere.
Vitenskapelig rad for lakseforvaltning utgir arlige rapporter med beskrivelse av status

for “norsk villaks”, deriblant tanalaksen. Radene som gis i rapportene er basert pa
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eksisterende vitenskapelig kunnskap om biologiske forhold (Anon. 2012:16). Det er
etablert en norsk-finsk overvakings- og forskningsgruppe for Tanavassdraget (Erkinaro,
Falkegard, Niemeld og Heggberget 2012). Oppdraget til gruppa er bl.a. a gi en arlig
rapport om status og utviklingstrender i laksebestandene i Deatnu. Mandatet til den
norsk-finske overvaknings- og forskningsgruppa besto av seks punkter, der to av
punktene var relatert til lokalsamfunn og tradisjonell kunnskap. | et av mandatene
fremgar det at gruppa skal integrere lokal og tradisjonell kunnskap i sine evalueringer
(ibid. s. 10). Den norsk-finske overvaknings- og forskningsgruppa med unntak av et
medlem, anser lokal- og tradisjonell kunnskap (LEK/TEK) & ha to klare roller innenfor
vitenskapelige studier av laks. For det farste anser gruppa LEK/TEK a representere en
observasjonskilde, som kan fare til nye og alternative hypoteser for vitenskapelig
undersgkelser. For det andre kan funnene til LEK/TEK bli testet og fortolket mot
vitenskapelige resultater. Et av medlemmene i gruppa, Tor G. Heggberget mente
derimot at diskusjonene til gruppa om LEK/TEK ikke var tilstrekkelig dekkende for det
gitte mandatet. Han foreslo i stedet for & sette i gang dialogprosesser med bred og
formalisert lokal deltakelse. Dialogprosesser skulle omfatte gruppa og lokalsamfunn i
Deatnu (ibid. s. 30). Forslaget fra Heggberget fikk derimot ikke gjennomslag i gruppa.

Synet blant flertallet i den norsk-finske overvaknings- og forskningsgruppa bearer
preg av at LEK/TEK ikke ansees for & kunne sta pa egne bein. LEK/TEK blir i stedet
for ansett a veere en kunnskapsleverander til vitenskapen. Innenfor dette perspektivet
blir det ogsa opptil vitenskapen a bestemme hva som ansees som betydningsfull
kunnskap. Denne maten a forstd LEK/TEK pa neglisjerer kunnskapsbererne. | tillegg
fratas LEK/TEK & innga i et selvstendig kunnskapssystem med egne metoder og
vurderinger over hva som er betydningsfull kunnskap. Rapporten konkluderer bl.a. at
overbeskatning av laks i ulike deler av elva er hovedtrusselen til Tanalaksen.

De biologiske rapportene blir lagt til grunn nar beslutninger om reguleringer av
fisket blir foretatt av Tanavassdragets fiskeforvaltning (TF). | hjemmesiden til TF heter
det bl.a.:

Relevante forsknings- og overvakingsresultater viser en markant nedgang i
laksebestandene i Tanavassdraget. Styret i Tanavassdragets fiskeforvaltning (TF) ser
det av den grunn ngdvendig a sette inn fiskebesparende tiltak for sesongen 2012
(Deanucazadaga guolastanhalddahus/Tanavassdragets fiskeforvaltning 2012).
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Forskning- og overvakingsresultater danner kunnskapsgrunnlaget for TF.
Fiskebesparende tiltak ble ogsa iverksatt for sesongen 2012 hvor TF vedtok a redusere
fiske med ett dggn i den delen av elva som ikke grenser til Finland. Fer vedtaket ble
fattet, ble forslagene til endring av fiskereglene sendt ut pa hgring. Kommunestyret i
Deatnu var et av hgringsorganene som behandlet forslaget den 29.3.2012. Flere av
kommunestyrerepresentantene uttrykte bekymring for reguleringsforslag som bare
omfatter lokalbefolkningen, mens turistfiske pa finsk side ikke ble berart.
Representanten Karen Inga Vars fra Sirbma, papekte at forskningsresultater kommer alt
for ofte 1 konflikt med lokale kunnskaper. Hun savnet et samarbeid mellom
forskningsmiljger og lokal kunnskap. Na er det blitt slik at det er lokalbefolkningen som
ma vike plass for tilreisende nar det er snakk om a begrense uttaket, mente hun. | tillegg
stilte hun spersmal om hvorfor TF ikke nevnte den elvesamiske kulturen i sitt
reguleringsforslag.

Dersom tradisjonell kunnskap ikke er delaktig i dagens offentlige forvaltning av
valljodagat, kan kunnskapskildene bli mangelfull med den ytterste konsekvens at det
trekkes gale beslutninger. Nar beslutninger tas ut i fra fremmed kunnskap, kan dette

skape et legitimitetsproblem, hevder Elina Helander (2004):

Lagarna bygger pa frammande kunskap, rationalitet og samhallssystem. Tillampning
av norsk lagstiftning har med maktutévande att gora. Nar maktutévandet uppfattas
som icke-legitimt, kan man latt forlora fortroendet for dess utdvare (ibid. s. 42).

Folk vil med andre ord kunne ha vanskeligheter med & identifisere seg med
bestemmelser der argumentasjonen som ligger bak, ikke samsvarer med deres

kunnskaper.

1.10 Avhandlingens oppbygging

| kapittel to vil jeg diskutere tradisjonelle- og urfolkskunnskapers plass pa det politiske
plan. Videre vil jeg ta del i noe av den teoretiske debatten om ulike forstaelser av
naturbegrepet, og hvordan bruken av begrepet har endret seg opp i gjennom tiden.

Dernest vil jeg diskutere hvordan en samisk tilnaerming til natur inngar i praksiser,
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fortellinger og begreper. Noe nyere begrep som sees i sammenheng med natur, er
landskap. Jeg vil diskutere begrepet, og relatere det til samiske landskapsforstaelser. |
kapittel to vil jeg ogsa diskutere metodologi, og da spesielt urfolksmetodologi. I tillegg
vil jeg ta for meg min egen metodiske tilneerming til feltet samt de etiske dilemmaer
som en slik tilnzerming kan ha blitt mgtt med.

| kapittel tre diskuterer jeg samiske landskapspraksiser med utgangspunkt i
historiske praksiser av laksefiske, gardsbruk og reindrift i Sirbma-omradet. Jeg vil ogsa
diskutere dagens praksiser, og da med utgangspunkt i tradisjonell laksefiske i Sirbma-
omradet. Tradisjonell laksefiske i Deatnu blir utfordret av det store antallet finske
turister som hver sommer invaderer elva. Maten lokalbefolkningen bruker Deatnu, er
annerledes enn turistenes bruk. Landskapspraksiser er ogsa nedfelt i fortellinger.
Gjennom fortellinger blir vi fart inn i landskapets betydning for folk i Sirbma-omradet.
Fortellinger belyser erfaringer som folk har gjennom bruken av landskapet, og som
illustrerer deres ontologiske tilnserminger. Landskapet i Sirbma er blitt til gjennom
praksiser, og begivenheter som har skjedd der er blitt til fortellinger.

| kapittel fire vil jeg rette blikket mot hvordan Deatnu blir til gjennom praksiser og
begreper. Bruken av luondduvalljodagat har ikke bare resultert i kunnskaper om selve
valljodat, men ogsa kunnskaper om omradene. Kunnskapene dreier seg om hvor
valljodagat befinner seg, hvordan de kan utnyttes og hvordan de pavirkes av andre
aspekter i omgivelsene. Kunnskapene kommer til synet i relasjonene mellom mennesker
og ikke-mennesker. Disse uttrykkes igjen gjennom etablerte spraklige begreper.

| kapittel 5 vil jeg diskutere de utfordringene som anerkjennelsen av tradisjonell
kunnskap og urfolkskunnskap i internasjonale konvensjoner og norsk lovgivning star
overfor i en praktisk sammenheng. Som grunnlag for diskusjonen vil jeg ta utgangspunkt
i forvaltningens og brukernes forskjellige kunnskapspraksiser. De ulike matene kommer
til uttrykk gjennom forvaltningens dokumenter av laksefiske i Deatnu og
lokalbefolkningens fortellinger. Ulike forvaltningspraksiser har avstedkommet misngye
blant lokalbefolkningen og fart til problemer med legitimiteten til forvaltningen. Jeg vil
diskutere hvordan forskjellene mellom ulike kunnskapspraksiser kan bidra til & utvikle

en forstaelse som anerkjenner forskijeller.
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| kapittel 6 vil jeg trekke fram betydningen av tradisjonell kunnskap, og hvordan
den kan lgftes inn i forvaltningen, og spesielt i forvaltningen av laksefiske i Deatnu. Jeg
vil videre diskutere hvordan vitenskapelig kunnskapspraksiser og tradisjonelle
kunnskapspraksiser gjennom dialoger kan gke forstaelser for hverandres kunnskaper.
Forstaelser skal lede til at tradisjonell kunnskap ogsa skal bli en naturlig del av
forvaltningen.
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2 SAMISKE TRADISJONELLE KUNNSKAPER | PRAKSISER,
FORTELLINGER OG BEGREPER

| dette kapittelet vil jeg redegjgre for de akademiske debattene om kultur og natur. Jeg
vil ta utgangspunkt i nordlig fenomenologi. “Den gir muligheter til & observere sentrale
symmetrier av menneske-fisk-relasjoner som ikke plasserer mennesket i opposisjon til
dyrs agens, som overskrider subjekt-objekt dikotomier” (Ween 2012:265). Tema for
denne avhandlingen er tradisjonell kunnskap som kan artikuleres gjennom praksiser,
hendelser, steder, fortellinger og kosmologier. De bygger pa akkumulerte kunnskaper,
som er blitt til gjennom observasjoner, erfaringer og fortellinger som strekker seg ut i
tid. Kunnskaper kommer til uttrykk i mgter og relasjoner mellom mennesker og ikke-
mennesker. Med en erkjennelse om at det ikke er symmetri mellom vitenskapelig og
tradisjonell kunnskap, vil jeg diskutere noe av falgene med denne asymmetrien. | tillegg
vil jeg argumentere for at kunnskaper vokser ut av det materielle, landskapet, elven,
laksen og menneskene som beveger seg gjennom og kjenner disse omradene som sine.
Hvordan relasjoner arter seg, beror ogsa pa hvordan mennesket oppfatter seg selv og
andre vesener som de deler omgivelser med. Disse relasjonene er historisk blitt fremstilt
pa mange mater i vitenskapen. Jeg vil diskutere noen av de matene natur er blitt fremstilt
pa, spesielt innenfor disiplinene humaniora og samfunnsvitenskap. Pa bakgrunn av disse
fremstillingene samt min egen etnografi, vil jeg diskutere hva en samisk natur kan veere.
Ved a falge relasjoner mellom mennesker og ikke-mennesker vil disse kunne fare oss
neéermere samiske ontologier.
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En utstrakt bruk av luondduvalljodagat henger ngye sammen med kunnskap. Folk
har tilegnet seg kunnskaper om valljodagat, dvs. hvor de befinner seg og nar eller
hvordan de best kan nyttiggjegres. Kunnskaper vokser ut av relasjoner som folk har til
luondduvalljodagat. Mye av den tradisjonelle kunnskapen befinner seg i menneskenes
praksiser og hukommelse, og utfordringen blir & oversette kunnskapen. Jeg har latt meg
inspirere av begrepet inkorporert praksis (Connerton 1989, Rudie 1995). Som tidligere
nevnt, har inkorporert praksis den menneskelige kroppen som sitt medium (ibid.).
Praksiser som ikke er verbaliserte, kan derimot transformeres til reflekterte beskrivelser.

Dette kan skje:

...nar deler av den inkorporerte erfaringen kommer i kontrast til en ny erfaring.
Samtidig brukes den nye erfaringens kontekst til a fortolke det kontrasten har brakt
opp i dagen (Rudie 1995:65).

Ingrid Rudie (ibid.) argumenterer ogsa for at inkorporerte praksiser inngar i det trege
feltet, som kommer av at kunnskapen artikulerer seg selv gjennom kontinuerlige
praksiser. Disse praksiser er forskjellige fra innskrevne praksiser, som reproduseres i
dokumenter, vedtak og andre spraklige informasjoner.

Spersmal som jeg stiller, er hvordan luondduvalljodagat inngar i sammenhenger,
slik som i ulike landskap og praksiser. Malet er a danne et teoretisk grunnlag for en
tilnaerming til tradisjonelle kunnskaper om luondduvalljodgat og de sammenhenger som
de er en del av. Tradisjonelle kunnskaper som er i bruk i forbindelse med hgsting av
luondduvalljodagat, er mangfoldige. De omfatter kunnskaper om bade praktiske og
andelige forhold. Under hgstingen er det selve handlingen som star i fokus. For at
handlingen skal lykkes, forutsettes det at man har kunnskaper. | tillegg ma visse
betingelser veere til stede for at handlingen skal lykkes etter hensikten, slik som for
eksempel riktig veer- og vannforhold. Mennesket ma ogsa ha et godt forhold til
landskapet og stedet der aktiviteten finner sted. Hvordan handlinger utaves, beror ogsa
pa redskaper som brukes og kontakten som gnskes etablert med fisk og dyr, eller andre

som og pa et vis bor i landskapet.
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2.1 Kritiske kunnskapsperspektiver

Jeg har latt meg bli inspirert av kritiske kunnskapsperspektiver som gar under betegnelse
STS (Science and Technology Studies) og materiell semiotikk. Innenfor disse
perspektivene stilles det kritiske spgrsmal til dualismen natur - kultur. STS er en
mangfoldig forsamling av vitenskapelige bidrag, og innenfor dette mangfoldet finnes
det som etter Latour (1999) er blitt kalt aktar-nettverk-teori (ANT). ANT er opptatt av
a studere hvordan kategorier gjgres gjennom praksiser (Lien et al. 2012). Den retter
fokuset mot kunnskaper som produseres og bekreftes i menneskers og ikke-menneskers
relasjonelle handlinger (ibid.). Bruno Latour (2005) viser hvordan mangfoldighet har
veert praktisert innenfor vitenskapen. Det finnes for eksempel tusener av forskjellige
mater a designe og dekorere en bru pa, men bare en mate for tyngdekraften a bruke dens
krefter (ibid). Den farste maten som Bruno Latour her viser til nemlig mangfoldighet,
inngar i samfunnsviternes domene, mens det siste omrade er forbeholdt naturvitenskap.
Slik blir det en objektivitet pa den ene siden og mangfold og symbolsk realitet pa den
andre siden. Det er denne tosidigheten som ANT avviser, nemlig skillet mellom en
realitet og mange fortolkninger av den. Skillet ville innebare at den enhetlige realiteten
ville forbli urgrt og fjern fra menneskelig historie (ibid.).

Fortellinger kan ogsa bli behandlet fra et STS perspektiv. Jeg er inspirert av Arthur
Frank (2010) som tar utgangspunkt i det han kaller socio-narratology. Den behandler
fortellinger bl.a. som aktgrer, og undersgker hva fortellinger gjar, i stedet for a forsta
fortelling som en portal inn i tankegangen til en forteller (ibid. s 13). | en sosio-
narratologi inngar flere typer sjangere, som er avhengig av hverandre, slik det fremgar

nedenfor:

Socio-narratology considers a continuum of stories including literature, folklore,
journalistic reports, and interludes in everyday conversation. My premise is that each
of these GENRES of storytelling depends on the others, because people learn to be
storytellers and story listeners from all the stories they hear. Each form of storytelling
— fiction or nonfiction, folklore or journalism — teaches people how to make sense of
stories in other forms, how to perform and how to respond. Each form does its own
distinct kind of work, but those works depend on each other (ibid. s. 15-16).
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Slik jeg forstar Arthur Frank (2010), former en fortelling, en forteller og en tilharer
hverandre, og de er derfor ikke atskilte. Det som er interessant, og som det i tillegg er
mulig a utforske, er hva fortellingene gjar, og ikke hvilke intensjoner de har.

Fortellertradisjonen er utbredt i samiske samfunn, og kan ogsa brukes aktivt i
kunnskapssammenheng. Bruken av fortellinger som kunnskapskilde gjeres nar man
handler pa bakgrunn av fortellinger. Budskapet i fortellingene kan undersgkes ved at
folk selv drar for a teste om det de har hart er sant. Dette er ikke uvanlig, og det fortelles
gjerne om slike undersgkende tester og metodikker. Fortellinger bidrar til en formidling
av kunnskaper som representerer en motsetning til argumentasjoner. Tidligere ble
muntlige historier primert vurdert med referanse til sparsmal om ngyaktighet,
objektivitet, palitelighet og etterpravbarhet av historikere og antropologer (Cruikshank
2005:60). Tendensen i dag er derimot a undersgke fortelling som en del av hverdagslivs
praksis, og som sgrger for et rammeverk til forstaelse av historiske og samtidige
spgrsmal (ibid.).

Jeg har valgt en etnografisk tilnaermingsmate til a undersgke praksiser, fortellinger
og begreper. | dette kapittelet vil jeg diskutere de metodene som jeg har valgt. Mine
studier befinner seg i et samisk omrade, som omfattes av endrede urfolksrettigheter og
urfolkspolitikk. Jeg har derfor ved hjelp av min egen empiri gatt inn i de faglige debatter
om samisk forskning og urfolks forskning. I tillegg vil jeg redegjere for metoder som
jeg selv har brukt til & tilnerme meg svarene pa problemstillingene i denne
avhandlingen. | forskningen inngar ogsa etiske forhold, som jeg ogsa vil diskutere og
relatere til min egen forskning. Metodespgrsmal og etiske forhold vil jeg diskutere i
slutten av dette kapittelet. Farst vil jeg imidlertid starte med selve grunnlaget for
hastingen av luondduvalljodagat, nemlig naturen. I den forbindelse stiller jeg sparsmal
om hvordan natur kan bli til? Jeg spar hvordan natur far form gjennom praksiser og

fortellinger til personer som bebor et omrade?
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2.2 A praktisere natur

I Sirbma kan man here folk si at “eana ii leat dearvvas”, dvs. at jorda ikke er frisk. Jeg
vil i kapittel tre diskutere nermere hva man legger i utsagnet. Her vil jeg ngye meg med
a stille et ontologisk spagrsmal om hva natur er i slike praksiser? Det at jorda i enkelte
sammenhenger blir ansett som subjekt, og karakterisert med betegnelser som ikke er
vanlig & hgre i naturvitenskapelig sammenheng. Sykdom skal vanligvis kunne kureres
hos mennesker, dyr og fisk. Men hvordan skal man kurere jorda som er syk?

Jon Henrik Ziegler Remme (2013) viser til Viveiros Castro som har Kritisert maten
vi er blitt oppleert til a skille mellom bevissthet og materie. Skillene har representert en
spesifikk ontologi der materie blir ansett for & vaere enhetlig (ibid.). Dette er en klassisk
kartesiansk distinksjon som tar utgangpunkt i at forskjeller kun finnes i bevisstheten.
Innenfor dette perspektivet eksisterer det kun én natur, og alle forskjeller blir
kategorisert som ulike tanker eller forestillinger som vi har om den ene naturen (ibid.).
Forskjellene blir dermed bare representasjoner av den enhetlige naturen (Remme 2013).

Det er rimelig a stille spgrsmal om hvor vidt ogsa tradisjonelle kunnskaper til
urfolk er blitt kategorisert som forestillinger, som kan ha en opprinnelse fra den tiden da
Darwinisme og sosial evolusjonisme begynte a rade i slutten av 1800-tallet. Begrepet
animisme ble introdusert av Edward Tylor (2007) [1865]) for a tilkjennegi
trosforestillinger der ikke-mennesker ogsa var i besittelse av andelige egenskaper.

Animisme blir i antropologisk ordbok bl.a. definert som:

The belief that natural phenomena are endowed with ‘life’ or ‘spirit’, or the tendency
to attribute supernatural or spiritual characteristics to plants, geological features,
climatic phenomena and so on (Seymour-Smith 1986:12).

Animisme blir forklart med a vare tro og livssyn, og blir dermed ikke ansett som en
realitet. Den ble forstatt som en magisk filosofi hos de “primitive” (Willerslev 2007).
Animisme ble her brukt i en nedlatende tone overfor urfolk, og kan gi negative
assosiasjoner til begrepet den dag i dag. | begrepet ligger det en forstaelse av at
ontologier til urfolk ikke er virkelige, men befinner seg i en forestillingsverden. Dette

var et syn som ble fremmed av andre enn urfolk selv.

37



Andre kjente karakteristikker som er blitt brukt overfor urfolks forhold til natur er
“romatisering” og “idealisering” (Kalland 2000:325). Folk som praktiserer tradisjonell
kunnskap vil nok ikke betrakte sin egen kunnskap som romantisk eller grunnlagt pa
forestillinger. De som derimot ikke kjenner til praksisene, og i tillegg er pavirket av
tidligere beskrivelser av urfolk, kan anta at kunnskaper til samer og andre urfolk harer
til en annen tid. En kunnskap som ikke er levende, vil ikke brukes annet enn i
underholdnings- eller utstillingssammenhenger. Arbevirolas méhtut er derimot i bruk
ogsa i luondduvalljodat sammenheng. Liv @stmo (2010) beskriver kunnskaper som en
fastboende same har om meahcivalljodagat (tilsvarende luondduvalljodagat). En viktig
valljodat for dalonat (fastboende) er sik, og de har kunnskaper om nar det er best a fiske,
hvor fisken befinner seg i ulike tider av aret, nar og hvor siken gyter, hvordan vannet
skal pleies for at det skal bli mye fisk der, hvordan fisken klarer seg best, hvilke
redskaper som er best egnet osv. (ibid.).

Karakteristikker som animisme og romantisme overfor urfolks bruk av natur, er
ikke mater folk selv beskriver egne praktiseringer av natur. Disse karakteristikkene
kommer utenfor de samfunn hvor urfolk befinner seg. Det som derimot kan stemme er
at i menneskers praksiser, inngar det ikke ngdvendigvis klare skiller mellom natur og

mennesker eller mellom natur og kultur.

2.2.1 Natur- og kulturdikotomien er bestridt

Natur innenfor vitenskapelig tenking er kanskje best kjent som “out there”, det vil si at
den er adskilt fra samfunn og kultur (Ellen 1996, Ingold 2000). I denne sammenheng
blir natur noe som samfunn bygger pa og som ikke viser til oss selv. | falge Anniken
Greve (1998) var tanken om menneskets fremmedhet overfor naturen ukjent for
Aristoteles. Mens i dag star denne tankegangen til gjengjeld temmelig ner oss:
[...] den kommer eksemplarisk til uttrykk i to synsmater som vi selv oppfatter som
kontreaere. Pa den ene siden kommer den til uttrykk i tanken om naturen som noe vi skal
bemektige oss. Pa den andre siden kommer den til uttrykk i forestillingen om ubergrt
natur som den egentlige natur, i forestillingen om at menneskets inntreden pa og

bergring av jorden reduserer naturens naturlighet. Felles for begge disse synsmatene
er fornektingen av mennesket selv som natur (ibid. s. 85-86).
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Natur- og kulturdikotomien har ligget til grunn for vitenskapen siden opplysningstiden.
| over 40 ar, i falge Descola og Pélsson (1996), har natur-kultur dikotomien veert en
sentral dogme i antropologien som innen andre vitenskapstradisjoner. Den har utlgst en
rekke analytiske verktgy for forskningsprogrammer om natur og kultur som
motsetninger, sa vel som en identitetsmarker for disiplinen som helhet (ibid.).
Materialister betraktet natur som en bestemmende faktor for sosiale handlinger, og de
ville importere modeller om arsaksforklaringer fra naturvitenskapen (ibid.). De mente
at dette ville danne et solid grunnlag og en bredere ramme for samfunnsvitenskapen
(ibid.). Strukturalist eller symbolsk antropologi pa den andre siden har brukt natur-kultur
dikotomien som et analytisk knep bl.a. for & gi mening til myter, ritualer,
klassifikasjonssystemer og mange andre aspekter av sosialt liv (ibid.). Materialister og
strukturalist eller symbolsk antropologi la vekt pa ulike aspekter av den polare
opposisjonen. Den ene la vekt pd at naturen former kulturen, mens den andre
understreket at kulturen legger mening pa naturen. Felles for dem begge var at
dikotomien ble tatt for gitt, og de delte dermed et identisk, universalistisk begrep om
naturen (ibid.). | dag blir ogsa fakulteter delt mellom natur- og samfunnsfag pa
universiteter, og er dermed adskilte omrader.

Ideen om at kultur er adskilt fra naturen, ble utfordret av ikke vestlige “holistiske”
filosofer pa 1960-tallet, og det finnes na mange analyser av kryss-kulturelle variasjoner
av naturbegrepet (Ellen 1996). Begrepet natur som ofte er blitt satt i opposisjon til det

menneskeskapte eller kultur, har veert bestridt. Bruno Latour (1996) hevder at:

Det finnes verken kulturer — forskjellige eller universelle — eller noen universell natur.
Det finnes bare naturer-kulturer, og disse utgjer det eneste mulige grunnlag for
sammenligning (ibid. s. 136).

Han mener at alle naturer-kulturer

[..] er likeartet ved at de pd én og samme tid konstruerer de menneskelige, de
guddommelige og de ikke-menneskelige vesener. Ingen lever i en verden av tegn eller
symboler som vilkarlig palegges en ekstern natur som er kjent for oss alene (ibid. s.
139).

Bruno Latour (2004:33) avviser ideen om at “natur ikke eksisterer” siden det dreier som

om “sosial konstruksjon”. Denne ideen forsterker bare skillet mellom humanistisk
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vitenskap og naturvitenskapen (ibid.). Dess mere sosial konstruksjon av natur er godtatt
i stillhet, jo mere av det som virkelig skjer i naturen blir overlatt til vitenskapen og
vitenskapsfolk (ibid.). Konsekvensene av dette er at mye i naturen kan bli lagt til side.
Mulitkulturalisme erverver rettigheter til multiplisitet bare fordi den blir stgttet opp av
mononaturalisme (ibid.). En kan stille spgrsmal om det er slik Latour hevder at bandene
mellom naturforstaelser og politiske forstaelser er sapass tette, at vi med god grunn kan
si at alle epistemologiske spagrsmal ogsa er apenbart politiske sparsmal?

Innenfor den teoretiske retningen som kalles fenomenologi utfordres ogsa
motsetningene mellom natur/kultur. 1 fenomenologien argumenteres det for at
mennesket allerede bebor verden, og ikke kan ses adskilt fra den verden de bebor eller
med Heideggers ord “being in the world” (Heidegger 1962:107). Verden trer frem for
0ss gjennom var varen i verden (Cavell 1998, Heidegger 1962, Ingold 2000, Lagstrup
1983, Norberg-Schulz 1986). Utsagnet om at natur er kulturelt konstruert, ma innebzre
at natur viser seq fra to sider, i fglge Ingold (ibid.). Fra den ene siden blir natur et produkt
av en konstruksjonsprosess, og pa den andre siden er den en ngdvendig forutsetning
(ibid.). Dette illustrerer Ingold (2000:41) pa felgende mate:

Kultur
Kultur
[ { Natur (kulturelt)

Natur (virkelig natur)

Ilustrasjonen viser at dersom begrepet natur er ansett som en kulturell konstruksjon, ma
ogsa kultur i seg selv vere kulturelt konstruert (ibid.).

Andre forskere har problematisert natur-kultur dikotomien pa basis av andre
hensyn. Kristin Asdal (2003) problematiserer bl.a. det & definere noe som “natur”, fordi
vi kan risikere & ikke fange opp vare medaktgrers autoritet til & handle. Medaktgrer
bestar av bade mennesker og ikke-mennesker, som inngar i et nettverk hvor de utformer
hverandre. Dersom vi definerer noe som natur, vil vi samtidig ogsa skape et rom for
eksperten, dvs. talspersonen som kan tale pa vegne av naturen (ibid.). Asdal (2011:217)
viser 1 tillegg til hvordan “tallteknologer har bidratt til & omforme natur til

kvantifiserbare, sammenlignbare og dermed regjerlige storrelser”. Begrepet “naturens
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tdlegrense” bygger pa at naturen er sarbar samtidig som den ogsa framstar som robust

(ibid.). Det kan med andre ord settes grenser for hva den kan tale:

Den taler en viss mengde forurensning. Talegrensetilnermingen gir en forstaelse av
at om vi bare holder oss innenfor de angitte grensene, sa gar det bra. Naturen kan
altsa forvaltes. Pa den maten fremstar naturen som regjerlig. Naturen blir et
forvaltningsobjekt som kan styres og reguleres gjennom politiske, sa vel som
administrative og vitenskapelige prosesser (ibid. s. 157).

Selv om ikke naturvitenskapelig kunnskap ngdvendigvis er bestemmende for politikken,
hevder Asdal (ibid.) likevel at ulike former for naturvitenskapelig kunnskap har veert
med pa a etablere det som regnes som natur. Gjennom denne etableringen har
naturvitenskapelig kunnskap hatt muligheter til a etablerte fakta om naturen (ibid.).

Et kvantifiserbart forhold til natur er ogsa noe som kjennetegnes i mye av den
offentlige forvaltningen av laksefiske i Deatnu. Forvaltningen tar utgangspunkt i
naturvitenskapelig kunnskap der laksebestanden blir kvantifisert ved at laks blir telt,
malt og veid. Dersom mesteparten av offisielle dokumenter om laks i Deatnu baserer
seg pa naturvitenskap, kan en stille spgrsmal om fortellingen blir for ensidig og mangler
det mangfoldet som burde veert tilstede? Den radende offisielle fortellingen er heller
ikke alltid i overensstemmelse med lokalbefolkningens kjennskap og forhold til Deatnu
og laksen. Dette skaper et legitimitetsproblem for den offentlige forvaltningen av
Deatnu og laksen.

Selv. om samfunnsvitenskap har utfordret dikotomien natur/kultur, vil jeg
argumentere for at skillet reproduseres gjennom forvaltningsmessige praksiser, som
legger faringer pa forstaelsen av laksen i Deatnu. Natur, slik som laks og Deatnu males,
telles og veies av biologene. Det kan stilles spgrsmal om fravaeret av andre
kunnskapspraksiser, slik som tradisjonell kunnskap har sin arsak i at ogsa forvaltningen
av luondduvalljodagat, betrakter denne kunnskapen for & veere “kultur”. Dersom “tro”
inngar 1 kultur, mens “sannhet” inngér 1 natur, vil det skape barrierer for en dialog
mellom ulike kunnskapspraksiser. For a unnga a plassere praksisene til folk i
forhandskategorier, er det ngdvendig a se disse ut fra folks egne ontologier. Far jeg
diskuterer folks praksiser utfra ontologi perspektivet, vil jeg problematisere

fremkomsten av samiske naturer.
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2.2.2 Samiske naturer

| moderne samisk sprakbruk er ordet luondu tatt i bruk til & betegne natur i betydningen
ytre fysiske omgivelser (Schanche 2002). Men luondu er opprinnelig betegnelsen pa
medfgdte egenskaper til personer. En person kan for eksempel sies a ha heajos luondu,
dvs. at personen er fgdt med darlig sinn. Det samme gjelder dyr. De har ogsa sin luondu,
og en hund kan bli omtalt & ha god luondu nar den er snill og oppfarer seg ordentlig.
Denne maten a betegne natur hos mennesker og dyr ma ikke forveksles med
“menneskenaturen” slik Jon Schackt (2009:9) omtaler den: “Den naturen som
bearbeides, omfatter da menneskenaturen sa vel som rdmaterialene som mennesker
formgir og uttrykker seg gjennom”. | menneskets natur inngar naturen i mennesket. Det
er bl.a. akseptert at et menneske som ansees for a ha heajos luondu kan ha vanskeligheter
med & bli kvitt dette. Mennesker betraktes som forskjellige ut i fra at de er fedt med
ulike luonddut, som oversatt til norsk betyr at vi er fadt med ulike naturer. | fglge Jorunn
Eikjok og Inger Birkeland (2004) har alt som har luondu en egenverdi og ma respekteres
for dette.

Da jeg snakket med Piera Aslat om hvordan han orienterer seg nér han drar for &

fiske i fjellvannene, beskrev han det slik:
Meahci gal lea dan madi johtan, diehta juo buot daid guovlluid, dovda daid eatnamiid.
Dohko gal ii lahppo, gii lea alggage johtan. Dalle dovda daid guovlluid, buot daid
variid, daid dievaid ja javrriid ja buot./
Man har vandret sapass mye i meahcci, at man kjenner til alle omradene, kjenner til

terrenget. Nar man har vandret der, gar man seg ikke vill. Da kjenner man omradene,
alle fjellene og alle haugene og vannene og alt.

Begrepet meahcci har Audhild Schanche (2002) diskutert i artikkelen Meahcci — den
samiske utmarka, som inkluderer tundra, vidde, fjell og skog. Pa samisk blir bade
luondu, luohtu og meahcci betegnelser for det som pa norsk kalles for natur (ibid.).
Forskjellene pa disse tre begrepene beskriver Schanche slik:

Det farste (luondu) viser til tingenes, artenes og individers indre natur eller vesen

(naturen som essens), og de to neste til det som finnes der ute, den fysiske virkeligheten
som er skapt av krefter utenfor mennesket (naturen som den andre) (ibid. s. 163).
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| dag brukes ogsa luondu om det som betegnes som “natur”, slik ogsd jeg i denne
avhandlingen har valgt a bruke luondduvalljodagat (ibid.). Schanche antyder at skillet
mellom luohtu og meahcci: “er at mens luohtu er den fysiske virkeligheten som er der
ute uavhengig av om du ferdes i den, er meahcci det samme landskapet, men er relatert
til ferdsel og bruk™ (ibid.). Schanche har tatt utgangspunkt i bruken av begrepene blant
dalonat. | andre omrader kan begrepene bli brukt annerledes. Aage Solbakk kan fortelle
at i gamle Buolbmat kommune er det vanlig a bruke betegnelsen luohtu i illativ nar det
er snakk om 4 slippe ut kyrene pa beite, dvs. “luhtui luoitit sibihiid”. Blant elvesamene
som drev med kombinasjonsbruk, ble det ogsa skilt mellom badjosat og meahcci
(Solbakk 2011). Badjosat dekker i noen bygder opptil 10 kilometer fra bygda, og
meahcci begynner der badjosat slutter (Solbakk 2011:115). | forlengelse av Schanches
analyse om at luohtu og meahcci tilsvarer det som pa norsk betegnes som natur, kan
man pa tilsvarende mate si at Deatnu ogsa gar inn i rekken av det som betegnes som
natur.
| Sirbméa-omradet er det steder hvor folk kan kjenne en uro, der stedene selv
signaliserer at folk ikke er velkomne dit. Det er ogsa flere som hevder at det ikke trekkes
en entydig grense mellom den fysiske natur og menneskenes plass i verden i samiske
naturforstaelser (Gaup 2005, J. Jernsletten 2002, Oskal 1995, Schanche 2002). Det
dreier seg heller om forhandlinger der naturen i spesifikke situasjoner har subjektivitet
og evne til & handle tilbake (ibid.). Reindriftssamene ma komme overens med de ulike
reinbeiteomradene til ulike tider:
Man “dyrker” ikke reinbeitelandet, men man forsoker d komme overens med de ulike
reinbeiteomrddene. Hvis man “dyrker” reinbeiteomrddene, sd er dyrkingen blitt en

tro og reinbeiteomradet en avgud. Da ville livet veert kun et middel til & fremme
reinbeiteomradets &re (Oskal 1995:149).

Nils Oskal skiller her mellom det & “dyrke” og det & komme overens med landskapet.
Dersom man hadde dyrket landskapet, ville landskapet veert det man pa samisk betegner
balvalit, a dyrke. | tidligere tider har folk balvalan siiddiid, dvs. ofret til offersteiner pa
en slik mate at flokken har blitt stgrre (Turi 1987 [1910]:16). De har med andre ord pa
kort tid kunnet fa store flokker. Flokkene var ogsa vakrere enn andre flokker. Denne

formen for balvalit er ofring til sieidi, som blir et middel for & fa noe bestemt tilbake. |
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Johan Turi sin beskrivelse ble ofring benyttet til a skaffe seg en starre flokk. Men verbet
balvalit har ogsa en annen betydning, nemlig det & tjenestegjgre. Substantivet balva
betegner en tjener. Den doble betydningen av verbet balvalit, dvs. bade & ofre og a
tjenestegjare, kan ogsa tyde pa at man viser en ydmykhet overfor det som befinner seg
I landskapet.

Ogsa verbet bivdit har dobbel betydning. Det betyr pa den ene siden a jakte, jage,
fange og fiske, og pa den andre siden betyr verbet a be eller anmode (Schanche 2002).
For eksempel kan man pa samisk si: mun bivddan guoli (jeg fisker). Den kan ogsa ha en
annen betydning, dvs. at man indirekte ber eller anmoder fisken. Dette uttrykkes ikke
vanligvis eksplisitt. Men i verbet bivdit, ligger betydningen a be eller 8 anmode.

Med verbet bivdit, i betydningen av a be eller a anmode, henvender vi oss direkte
til fisken, elgen eller andre levende vesener. | begrepet ligger det med andre ord innbakt
en henvendelse til andre levende vesener. Fiskeren “ber” fisken om & oftre seg, og fisken
gis anledning til “4 svare” p4 denne anmodningen gjennom 4 ofre seg eller 4 la vere.

Bade balvalit og bivdit er begreper som brukes i doble betydninger. Begge
begrepene brukes i sammenhenger hvor mennesket inngar i relasjon til fisk, dyr og
omrader som er betydningsfulle. Disse begrepene viser at i samisk ontologi har
relasjoner betydning. Liv @stmo (2013) viser ogsa til hvordan vannet kan respondere til

fiskeren:

[...] s er det opp til vannet & svare. Folk forklarer at «javri adda dan maid adda» —
«vannet gir det det gir». Noen ganger gir vannet rikelig og andre ganger ikke noe
(Dstmo 2013:53).

Det ovennevnte sitatet viser at vann og fisk i spesifikke situasjoner er noe som man
henvender seg til. | denne henvendelsen ligger det en forventing om et svar, som man
uansett ma akseptere. Svaret vil enten veere at man far fisk eller at man ikke far fisk. |
dette svaret ligger det muligens og flere beskjeder man bar tenke gjennom. Det kan
handle om hvordan man selv i lgpet av dagen har vist respekt for landskapet. VVannet og
fisken i et slikt forlap blir ikke sett som natur, i hvert fall ikke alene som natur, men mer
som natur/kultur aktarer. De anerkjennes som vesener som handler tilbake, og handler
ulikt pa de foresparsler som de far. | naturvitenskapelige tekster er det derimot en

grunnleggende ontologisk forutsetning, at vitenskapen avdekker noe som a priori
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eksisterer (J. P. Johnsen 2004). Med denne ontologiske forutsetningen vedlikeholdes
den kunnskapsteoretiske “Berlinmuren” mellom en gitt natur og kunnskapen om naturen
(ibid. s. 17). Dersom vi skal unnga gapet mellom naturvitenskapens kunnskapspraksiser
og de samiske praksiser av natur, ma det gis anerkjennelse for at det finnes flere mater

a praktisere natur pa.

2.2.3 Ontologi

Det utgis en naturvitenskapelig rapportserie om den atlantiske laksen i Tanavassdraget
av Fylkesmannen i Finnmark (Deanuc¢azadaga guolastanhalddahus/Tanavassdragets
fiskeforvaltning, u.a.). Forfatterne til rapportene er naturvitere. | innledningen til en av

rapportene blir laksen i Deatnu delt inn i to hovedgrupper:

Den vanligste gruppen bestar av laks som kommer opp i Tanavassdraget for a gyte for
farste gang. Den andre gruppen bestar av laks som har gytt en eller flere ganger
tidligere (Niemeld et al. 2011:3).

Den atlantiske laksen som er en naturvitenskapelig kategori, er ansett for a veere entydig
(Lien og Law 2011). Men laksen var der med sine forskjellige egenskaper lenge far
mennesker ga den et navn. Vitenskapelige kategorisering er ikke bare med pa a beskrive
natur, men “skaper” ogsd naturen, dvs. at den er produktiv ved at den bidrar til & forme
verden (ibid.). Laks som andre vesener og objekter i Deatnu er en tvetydig kategori. Den
far form og betydning gjennom vare ulike relasjoner til den. Mennesker gjennom deres
relasjoner til laks, er med pa & gjere laksen til det den er. Laks er dermed ikke noe som
pa forhand og uten menneskelig kontakt har blitt tildelt egenskaper.

| Deanuleahki er det ogsa blitt ofret il sieidier. Ofringen ble brukt under laksefiske,
slik Solbakk hevder (2011):

Luossaipmil-Guolleipmil (fiskeguden) ved Laksjohka. Luossipmil ble flittig brukt
under laksefisket. Nar man fikk den farste laksen om varen, skulle man ofre hodet og
innvollene til Luossaipmil/Guolleipmil med ordene (oversatt fra samisk): Det ofres,
det ofres til min hellige Gud. Om du spiser det eller ikke Du er min Gud likevel (ibid.
s. 51).

Matene folk i samiske omrader har forholdt seg til naturfenomener, har vaert mangfoldig.

Eksemplet viser at det har veert et aktivt engasjement i forsgk pa a styre resultater i en
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bestemt retning. De relasjoner som folk har til valljodagat, viser direkte mot ontologier.
En offisiell debatt om bruken av valljodagat kan dermed by pa store utfordringer dersom
innholdet i kategoriene ikke er kjente. Konsekvensen kan bli at lokalbefolkningen,
forskere og forvaltere snakker ulike sprak og forstar ikke hverandre.

Jon Henrik Ziegler Remme (2013) oppfordrer oss til 4 ta folk sine verdener pa
alvor, og studere hvordan folk frembringer sine verdener i stedet for a bare studere folks
kunnskaper om verden (ibid. s. 8). Han stiller sparsmal om det finnes mange ulike syn
pa en felles grunnleggende virkelighet eller om det i stedet for finnes mange forskijellige
virkeligheter? Dette er en dreining fra epistemologisk spgrsmal til ontologisk spgrsmal.
Med andre ord er perspektivet endret fra representasjon til performativitet og emergens
eller fremkomst (ibid.).

Vi bgr forholde oss til andres ontologier som ontologier og ikke som
epistemologier, dvs. at andres virkeligheter bgr tilneermes som de er, og ikke som
representasjoner av en underliggende virkelighet (Remme 2013:12). Siden antropologer
har veert opptatt av kulturelle forskjeller som tilsvarer epistemologiske forskjeller, har
de forholdt seg til representasjoner av én fundamental natur (ibid.). De har med andre
ord undersgkt hvordan ulike sosiale grupper har forskjellig kunnskap om verden. En kan
stille seg sparsmal om en forstaelse av kunnskap som representasjon av en gitt natur,
ogsa har svekket betydningen av tradisjonelle kunnskaper.

Helen Verran (2007) anser ontologier for ogsa a veere handlinger og bruker
begrepet doing ontics, men ikke i betydning av en sgken etter a beskrive hvordan ting
er (ibid. s. 36). Ontics erkjenner derimot seg selv som frembrytende, delvis og
performativ, hvor aktuelle enheter fungerer som aktgr-nettverk (ibid.). Ontics er til en
viss grad avhengig av hva vi mennesker bidrar til gjennom var kroppslige deltakelse
med ikke-mennesker i en kollektiv handling (ibid.). Slik jeg forstar ontics, betyr det at
et fenomen kan bety forskjellig ut i fra hvilken relasjon den inngar i.

Jeg vil ta utgangspunkt i Jon Henrik Ziegler Remme sin tilnerming til ontologi,
dvs. a ta folks virkeligheter pa alvor. Samtidig finner jeg Helen Verrans begrep doing
ontics fruktbart & bruke i mine studier av hvordan praksiser far form i et nettverk av

relasjoner mellom mennesker, objekter, naturer og ikke-mennesker.
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Vestlig ontologi som tar utgangspunkt i at tanken er lgsrevet fra verden, det vil si
at mennesket kan bygge en verden i bevisstheten forut for noe forsgk pa engasjement,
avvises av Tim Ingold (2000). Han argumenterer i stedet for dwelling som et ontologisk
utgangspunkt. Dwelling gjer oss bedre i stand til & fa tak i menneskets naturlige vesen,
og er et alternativ til ontologien om tanke og verden som lgsrevne kategorier (ibid.). Det
a bygge en verden i bevisstheten er en prosess av mental representasjon, som bygger pa
et konstruktivistisk syn. Mens dwelling ikke handler om konstruksjon men engasjement.
Den handler heller ikke om & bygge en verden men a bebo den, og heller ikke om a lage
et syn av verden, men a ta opp et syn i verden (ibid). Engasjement er en praksis som er
grunnlaget for begrepssetting eller sprakliggjering av menneskelige handlinger i verden
(ibid.).

Maurice Merleau-Ponty var den farste fenomenologen til & identifisere kroppen
som et bevisst erfaringssubjekt. Han skiftet dermed det primere fokuset fra det
menneskelige intellektet som han kalte for body-subject eller lived body (D. Abram
1988). Slik jeg forstar betydningen av vart engasjement i verden, har vi alle sansene med
0ss nar vi beveger oss. Ved a neglisjere vare sanser og var kropp derimot, fremkaller vi
en metafysisk lgsrivelse fra den sensitive verden. Vi frembringer dermed en illusjon om
at vi selv ikke er en del av den verden vi studerer, men er tilskuere pa utsiden av den
(ibid).

Jeg statter meg til at natur og praksis betinger hverandre, og at natur ikke er en,
men flere. Vi erfarer elva gjennom bivdit bade i den konkrete betydningen av a fiske
laks, men ogsa gjennom det @ komme overens med fisken, dvs. i betydningen av a be
om a fa fisk. Bivdit er en handling som kan sammenlignes med dwelling. | begrepet
inngar det at mennesket forsgker & komme overens med dyrene som det jaktes pa, eller
fisk som man fisker. Pa bakgrunn av dette vil jeg ta utgangspunkt i at natur og praksis
er koblet til hverandre. Gjennom menneskenes engasjement oppstar det begreper, som
igjen kan vises tilbake til praksiser. Laksen i Deatnu er bade materiell og semiotisk, og
den blir til gjennom vare relasjoner til den. Vi erfarer med andre ord verden gjennom

vare praksiser, bevegelser i landskapet og beskrivelser av landskapet.
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2.3 Landskap

Landskapsbegrepet har endret betydning over tid. Det norske landskapsbegrepet ble i
eldre betydning vanligvis relatert til de menneskene som bodde der, og som levde av &
utnytte omradene  (Christensen  2002:196-197). Pa  1700-tallet  endret
landskapsforstaelsen seg til 2 omfatte mennesket som betraktere av landskapet og ikke
en del av det (ibid.). | felge Arne Lie Christensen (ibid.) er begrepet kulturlandskap
nyere enn landskapsbegrepet. Kulturlandskapet viser til landskap som rent fysisk er
preget av menneskelig virksomhet (ibid.). Begrepet ble fgrst anvendt av tyske geografer
omkring 1900-tallet (ibid. s. 197-202). Landskapsbegrepet er i nyere tid blitt mer
omfattende, men og mer sammensatt og omstridt. | fglge Barbara Bender (1993) er det
en tendens i dagens vestlige verden a bare inkludere jordas overflate tilhgrende det som
ble forstatt som landskapet. Mens i far-moderne Europa var det vanlig & anse det som
befinner seg under eller ovenfor jordas overflate som like viktig. Ut fra et perspektiv
som oppfatter landskap fra det punktet hvor synet befinner seg, kaller Bender for et ego-
sentrert forstaelse av landskapet. Hun spar seg om ikke man i en annen tid og pa andre
steder vektla andre aspekter enn synet, og i disse forstaelsene trengte ikke landskapet a
veere egosentrert (ibid.). Bender mener derfor at landskap ma kontekstualiseres. Maten
som mennesker forstar og engasjerer seg med sine verdener vil vaere avhengig av den
spesifikke tiden, plassen og de historiske forholdene (ibid.). Menneskenes landskaper
vil fungere i ulike romlige skalaer enten horisontalt, dvs. pa tvers av verdens overflate,
eller vertikalt, dvs. fra himmelriker og ned til under jordas overflate (ibid.). Bender
(1993) anser landskap for a veaere noe mennesker engasjerer seg med, dvs. den materielle
verden som omringer dem (ibid.). Dersom vi i falge Bender, erkjenner at menneskers
vaeren-i-verden alltid er en historisk og romlig kontingent, blir det tydeligere at landskap
alltid er i en prosess. Landskapet er potensielt konfliktfylt, rotete og urolig (ibid.).
Dette samsvarer med landskapsbegrepet slik det diskuteres i boken Conversation
with landscape der begrepet konversasjon blir tatt i bruk for a vise til motsetninger og
brytninger som skjer mellom ulike aktgrer og interesser (K. A. Lund og Benediktsson
2010). | dette perspektivet ansees landskap for & veere en konstellasjon av naturlige

former, men likevel ulgselig knyttet til prosesser der mennesker tjener til livets opphold
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gjennom en forstaelse av deres egen plassering i verden. Metaforen konversasjon
fremkaller respons og ikke stillhet, og derfor kan ogsa meninger komme frem.
Responsen oppstar ikke i et vakuum, men er flettet inn i prosessen hvor konversasjonene
finner sted. Konversasjoner drar i ulike retninger, rgrer ved forskjellige emner og bringer
inn ulike syn (ibid.).

Tim Ingold (2000:198) anser ogsa landskap som en prosess, og han viser i den
forbindelse til Inglis som papeker at landskapet ikke kan bli behandlet som et objekt,
men er en levende prosess som former mennesker og som ogsa er formet av mennesker.
Nar folk orienterer seg pa forskjellige mater, skyldes det at sansene er avpasset ulikt til
omgivelsene. De fortolker med andre ord ikke erfaring ut i fra alternative kulturelle
modeller eller kognitive skjema (ibid. s. 162). Vi kan derfor snakke om ulike landskaper,
og det er i denne sammenheng at Melge diskuterer to ulike landskap i Nord-Norge
(Melge 1990). Det ene er fiskerens landskap og det andre er landskapet til
reindriftssamen. Landskapet blir til gjennom det de gjer. Det far steder og begreper
gjennom de praksisene landskapet tilbyr. For fiskeren er baten det stedet som han ser
verden i fra, likedan som reingjeting former landskapet til reindriftssamen. Landskapet
apenbarer seg overfor dem som har sitt levebrgd der (Melge 1990).

Michael Jones (2008) argumenter for at nord-norsk serpreg og identitet er knyttet
til mange ulike landskaper, og lanserer et “tredje” landskap som er subsistence
agriculture eller selvbergings jordbruk (Jones 2008:295). Han viser til at kombinasjonen
fisker-jordbruker har historisk sett veert viktige i kystsamfunn i Nord-Norge. Kvinnene
hadde ansvaret for jordbruket med assistanse fra deres barn. Mennene fisket og var borte
mesteparten av aret, men deltok i det tunge arbeidet pa garden om sommeren. Pa den
maten kan garden i stor grad bli sett pa som kvinnenes landskap i motsetning til det
maritime landskapet, som i stor grad er landskapet til menn. Kombinasjonen med fiske
og jordbruk, var ikke bare forbeholdt nord-norsk kultur, men har ogsa veert karakteristisk
for kystsamisk og finsk kultur i Nord-Norge (ibid.). I Sirbma-omradet har ogsa kvinner
deltatt 1 laksefiske. Pedar Elle fortalte at hun tok barna med pé fiske, mens mannen
hennes var ute pa jobb. Barna var for sma til a veere alene hjemme, og de matte bli med
henne. Jeg finner derfor inndeling av landskap ut fra kjenn problematisk fordi det fort

blir for kategorisk. Et skille pa bruk og ikke bruk av landskap er ogsa problematisk fordi

49



fortellinger fra landskapet kan bli borte. Jeg vil heller argumentere for at folk inngar i et
landskap ved a veere deltakere ogsa gjennom fortellinger fra det samme landskapet.

Jeg henter inspirasjon fra Tim Ingolds (2000) fenomenologiske inspirerte analyser.
Gro Ween (2012) beskriver dette som en nordlig fenomenologi. Ingold’s praksisteori tar
utgangspunkt i phenomenology of dwelling, eller det fenomenologene har kalt for veeren
i verden. Ved a rette fokuset mot veeren i verden, sgker dwelling perspektivet a unnga
teser om dualistisk tankegang, slik som atskillelse av kultur fra natur og det diskursive
fra det materielle. Ut fra et fenomenologisk stasted derimot viser verden seg med sine

egenskaper, slik Ingold (ibid.) uttrykker det:

From a phenomenological standpoint, by contrast, the world emerges with its
properties alongside the emergence of the perceiver in person, against the background
of involved activity. Since the person is a being-in-the-world, the coming-into-being of
the person is part and parcel of the process om coming-into-being of the world (ibid.
s. 168).

Tanke og kunnskap er aktive og virksomme. De blir til gjennom interaksjoner mellom
mennesker og interaksjoner mellom mennesker og miljger (Wylie 2007). Hverken
“mennesker” eller “miljeer” er her konstruerte som faste, stabile eller allerede gitte
enheter. Begge to er derimot i kontinuerlig utvikling og utforming gjennom
interaksjoner. Ut fra dwelling perspektivet viser ikke begrepene “natur” og “milje” til
en taus, fysisk verden som ligger utenfor menneskets tanke (ibid. s. 159). Natur oppharer
dermed a bli sett pa som en inaktiv materie med innskrevet mening. Istedenfor er
meningen iboende i de relasjonelle kontekstene til menneskenes praktiske engasjement
med deres omgivelser (Ingold 2000, Wylie 2007).

Jeg vil delvis ta utgangspunkt i en fenomenologisk tilnerming til landskap i
kombinasjon med aktgr-nettverk-teori (ANT) som hjelper oss til a stille nye sparsmal,
som for eksempel hvem de andre er som handler samtidig med at vi selv handler (Latour
2005). Handlende aktgrer i ANT inngar i et nettverk. ANT spgr ikke om hvor
aktivitetene til akterer kommer i fra, men heller hvor de barer av sted (Mol 2010).
Fenomenologi tar i likhet med ANT utgangspunkt i at enheter ikke er gitt pa forhand.
ANT er opptatt av effekter, og at enheter blir til gjennom relasjoner med mennesker og

ikke-mennesker. En handling blir mulig gjennom de relasjonene og forbindelse vi
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befinner oss i (Asdal 2011). ANT blir et verktgy til & ga inn i samiske praksiser. Til &
uteve oaggun i Deatnu for eksempel ma mange ting vere pa plass far handlingen kan
uteves. Det ma bl.a. veere en fisker, fiskestenger, fiskesluker, bat og arer for a kunne
uteve oaggun. | den forskningspraksis ANT oppfordrer oss til, kan bade mennesker og
ikke-mennesker bli betraktet som aktgrer. En bat, f.eks. kan bli ansett som akter nar den
inngar i en handlingsrelasjon, dvs. at den kan ha effekt pa sosiale sammenhenger. Dette
ma ikke forveksles med at objekter alene utgver handlinger, noe Latour (2005)
understreker:

ANT is not the empty claim that objects do things ‘instead’ of human actors: it simply
says that no science of the social can even begin if the question of who and what
participates in the action is not first of all thouroughly explored, even though it might
mean letting elements in which, for lack of a better term, we would call non-humans
(ibid. s. 72).

Det & ga inn i begreper gjennom a se hvem som handler, blir ogsa min inngangsport til
a nerme meg tradisjonell kunnskap. Det & utgve oaggun, forutsetter at man har
kunnskaper om relasjoner mellom mennesket, Deatnu, baten, arene, fiskestengene og
slukene. Oaggun stiller krav om bevegelse. Den foregar pa steder som er kjent for a
veere gode oaggun-plasser. Veeret og vannstand setter ogsa premisser for oaggun.
Sommeren for to ar siden var det for eksempel kaldt lenge, noe som gjorde at jeg og
Sombbi Petter matte utsette oaggun. Begrepet oaggun kan med andre ord ngstes opp
ved fgrst og undersgke hvilke aktgrer som ma vere pa plass, og dernest undersgke
hvordan forholdet er mellom aktarene og hvordan den bar veere for at laksen skal bite.
Imidlertid kan en ren fenomenologisk forstaelse av landskapsprosesser lett fare til
at man overser de politiske interesser som er knyttet til enkelte landskap. | falge Bjgrn
Bjerkli (2010) kan en forstaelse basert pa menneskenes direkte relasjon med landskapet,
komme til kort nar en skal forsta statens rolle som akter. Statlige myndigheter kan veere
fraveerende i et bestemt omrade, men kan fortsatt ha interesse av a produsere en spesifikk
forstaelse av det bestridte landskapet. Derfor er eierskap og kontroll av
luondduvalljodagat en apenbar interesse (ibid.). I omrader hvor kampen om valljodagat
og mineralressurser foregar, er det viktig & ha i minnet at landskapet ogsa blir formet

gjennom politiske beslutninger.
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2.3.1 Samiske landskap

Mii leimmet golbma skuvlamana. Dalle mii leimmet doppe Badejedeanus, ja de lei
giettadat dakko, ja de vulobealde bargugohte manat, ja golbma mana vihke, ja mii
oinniimet buohkat daid. Mii gattiimet dakko lei dallu dan seamma baikkis, ja doppe
ledje nieidamanat, nd mii jahkiimet ahte dat ledje. Mii manaimet ja huikkiimet gosa
de manaidet. Eat gdvdnan eat maidige, iige leat oktage sdhttan cilget mii dat lei ja
mat dat ledje. Doppe lei muhtun rdssi dan giettis, ja mii manaimet dan geahccat, ja
mii lea dat amas rasiid, ja de bargugohte vuollin dan giettis. Ja mii dohko, mii huikit,
okta lei stuorabus nieida, ja guokte uhcit, ja dat bargguiga dat guokte uhca nieiddaza
ja dohko manne, eat diede gosa lezzet Saddan. Ja die lea mangii maid lean smiehttan
ahte mii sahtii leat dat./

Vi var tre skolejenter i Badje Deatnu (@vre delen av tanaelva pa finsk side). Nedenfor
gressletta, hvor vi befant oss, begynte barn & grate. Tre jenter sprang avgarde. Alle vi
tre sa jentene. Vi antok at det var et hus pa det stedet hvor vi sa dem, for der bodde
det jentebarn, og derfor trodde vi at det var dem vi sa. Vi gikk etter dem, og ropte for
a hgre hvor det ble av dem. Men vi fant ikke dem, og ingen har klart & forklare oss hva
dette var. Det var en blomst der i engen, og vi gikk for a se etter den, og vi undret oss
over hva denne fremmede blomsten var for noe. Da begynte jentene a grate noe
voldsomt nedenfor engen. Vi gikk dit og ropte. En av jentene var litt stgrre enn de to
andre. De to minste jentene grat, og de forsvant alle sammen. Vi vet ikke hvor de dro.
Etterpé har jeg tenkt mange ganger pa hva dette kunne vaere (fortalt av Risten Ovlla
Anne).

Denne fortellingen som Anne har fortalt meg gir oss innblikk i hva et landskap kan vaere
fylt med. Det er vesener og hendelser der som vi mennesker ikke alltid kan forklare hva
er. Vi fortsetter likevel & fortelle om vare opplevelser. Samisk landskapsforstaelse var
bygd pa et symmetrisk og gjensidig forhold mellom mennesker og natur (Schanche
2004). Det gjensidige forholdet bestar imidlertid ikke bare av respekt/misbruk og
omsorg/mishandling, men naturen kan ogsa fremkalle frykt, sinne, usikkerhet, forvirring
og irritasjon sa vel som takknemlighet og kjerlighet beroende pa den aktuelle praktiske
situasjonen (ibid.).

Gjennom skriftserien Diedut, har Sdmi Instituhtta/Nordisk samisk institutt utgitt
flere artikler om samiske landskap (Andersen 2002, Andreassen 2004, Jones og
Schanche 2004). Audhild Schanche (2002) stiller spgrsmal om det er rimelig at
benevnelsen “kultur” skal innga i alle landskap samer forholder seg til. Hun tar
utgangspunkt i norsk kulturminnepolitikk, og i den faglige diskusjonen om kulturminne-

og kulturlandskapsbegrepet. Hun argumenterer for at:
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[...] dersom prioriteringer og fokus i det norske versus det samiske kulturminnevernet
reflekterer forskjeller i norsk og samisk landskapsforstaelse, gar forskjellene pa
monumentalitet kontra naturnarhet, hgy alder kontra erfaringsnarhet, gjenstand
kontra gjgremal, sosial status kontra religigs betydning og ekspertkunnskap kontra
lokal kunnskap (ibid. s. 157).

Schanche er redd for at den samiske stemmen lases til begreper og kategorier som ikke
avspeiler et samisk landskapssyn og samiske landskapspraksiser dersom debatten om
hvilke benevnelser som skal brukes foregar pa norsk (ibid.). Sdpmi eksisterer ikke bare
som en ide, men som et faktisk landomrade med geografiske, geologiske, biologiske og
gkologiske sa vel som kulturelle og etniske karakteristikker (Schanche 2004). Dersom
hensikten er a forsta og opprettholde bandet mellom mennesket og jorda, foreslar
Schanche at vi studerer fysiske aspekter av samisk landskap ved & bruke samiske termer
og kategorier. Hun mener at dette kan vere like viktig som a undersgke hvordan samer
tenker om landskaper og hvordan de relaterer seg til dem (ibid.). Jeg statter meg til
Schanches forslag om a ta i bruk samiske termer og kategorier i studie av samiske
landskap.

Jorunn Jernsletten (2009) som har forsket pa relasjoner mellom folk og landskap i
et sgr-samisk omrade, gjagr en metodisk tilneerming til landskap bl.a. gjennom a ga turer
bade alene og sammen med sine informanter. Turene ga henne en kroppslig forstaelse
av informantenes fortellinger om erfaringer i ett spesifikt landskap. Informantenes
fortellinger ga gjenklang i forhold til det hun selv hadde opplevd, og landskapet ble
bakgrunns teksten som fortellingene kunne knyttes til. En gjennomgaende beskrivelse
av landskapet var at det ikke var tomt, men bebodd av andre skikkelser (ibid.). Dette

skildrer Jernsletten pa felgende mate:

Fortellingene paminner om at man aldri er alene hvor enn man ferdes. Saajve®-folk
eller saajve-rein kan dukke opp hvor som helst, nar som helst. Saajvh er vesener som
lever sine liv i landskapet pa samme mate som mennesker. De kan vere til hjelp hvis
man ber om det. De kan lane redskaper de trenger og gjare sprell. Nar man beveger
seg i landskapet blir man pamint fortellinger som er knyttet til slike steder eller
omrader der noen har hatt erfaringer med saajvh (ibid. s. 112).

5> Underjordisk skikkelse.
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Min tilngerming til landskap er basert delvis pa nordlig fenomenologi og ANT. Begge
forutsetter at man tar utgangspunkt i menneskenes egne engasjement, og at landskap blir
til gjennom dette engasjementet samtidig som menneskene ogsa blir del av landskapet.
Samtidig er jeg opptatt av den rollen som det offentlige har i forming av landskap. Jeg
vil argumentere for at ogsa de andelige og uforklarlige dimensjoner vil veere en del av
samiske landskap i visse situasjoner. Det er gjennom vare aktiviteter og relasjoner til
andre at vare kunnskaper om landskap apenbarer seg. Vi snakker om ulike landskap,
som far sine skikkelser gjennom aktiviteter (ibid.). Laksens bevegelser i Deatnu som
lokalbefolkningen har kunnskaper om, vil f.eks. veere med pa a danne landskap i
Deanuleahki. Landskapet gjenspeiles ogsa i begreper, termer og stedsnavn. En
tilnerming til ulike landskap ber derfor ta utgangspunkt i nettverk av praksiser. |
laksefiske slik som golgadeapmi, vil golgadeaddjit (fiskerne), elva, fisk, golgadat
(garnet), baten danne et nettverk. I tillegg er det ngdvendig slik Bjerkli (2010) ovenfor
hevdet, at vi ikke ma glemme at ogsa staten har interesser for det som befinner seg i
landskap. Landskap er ikke konstante, men de blir uttrykt pa flere mater og er ogsa
omringet av ulike interesser. Det oppstar fortellinger i et landskap samtidig som
fortellinger skaper landskapet. Det er denne dobbeltsidigheten som er mitt utgangspunkt

for artikulasjon av landskap.

2.4 Fortellinger

Det er interessant & merke seg at muntlige fortellinger er i ferd med a fa en anerkjennelse
som faktagrunnlag over omradebruk i Finnmark, slik Finnmarkskommisjonen na legger
opp til. Det er allment kjent at det har veert en sterk fortellertradisjon blant samer, og
denne tradisjonen er fremdeles viktig og danner grunnlag for rettighetsavklaringer.
Kunnskaper og mater folk har fatt tak i luondduvalljodagat har i liten grad veert
tematisert i offentlige forvaltningssammenhenger. Jeg vil derfor argumentere for at det
er viktig a lane gre til folk og dermed gi starre rom for muntlige fortellinger. Fortellinger
blir fortalt, spesielt nar kunnskaper, praksiser og erfaringer til folk star i kontrast til

myndighetenes og andres kunnskapspraksiser, jf. Rudie (1995).
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Folk beretter om hva de selv har opplevd, eller de forteller om hendelser som andre
har opplevd pa bestemte steder, og da spesielt i forbindelse med praktiske gjeremal i
landskapet. Fortellinger handles dermed inn i fellesskapet, samtidig som de ogsa handles
ut. | tradisjonelle samiske samfunn var det vanlig at slektninger, naboer, verddet®
utvekslet fortellinger nar de var samlet. Disse kunne veere hendelser som hadde funnet
sted pa bestemte steder. Bak mange av de samiske stedsnavnene for eksempel er det
fortellinger om spesielle hendelser som har skjedd der. Fortellinger handler ogsa om
opplevelser som folk har hatt med turister, forvaltning, myndigheter og andre som har
gjort spesielt inntrykk.

Fortellinger har ulike sjangere, og det gjelder ogsa samiske fortellinger.
Tradisjonelt har samiske fortellinger blitt delt inn i to kategorier; mainnas og muitalus.
| folge Vuokko Hirvonen (1992) er forstaelsen av mainnas at den tilhgrer en
fantasiverden, mens muitalus viser til det som folk mener har skjedd i virkeligheten. Det
er likevel ikke en klar grense mellom disse to kategoriene, og derfor gjar vi ikke alltid
skille mellom mainnas og muitalus (ibid.). Mainnas og muitalus er dermed ikke
dekkende for hhv. begrepene fiksjon og virkelighet (Hirvonen 1999:76). Jens-lvar
Nergard (2006) betrakter fortellingene som et levende materiale som tjener ulike formal.
De framstiller noen ganger moral og leveregler, og andre ganger tar de vare pa konkret
erfaring og praktisk innsikt (Nergard 2006).

Jeg vil i denne avhandlingen rette fokuset mot fortellinger, og knytte disse til
dialogisk forskning med henvisning til Arthur W. Frank (2010). Dialogisk forskning
streber etter a ta deltakelse pa alvor i stedet for a bruke termen deltakere som en politisk
korrekt eufemisme (ibid.). Deltakere gjer ting, og de fungerer dermed ikke som data for
forskerne. Sammen med forskerne, konstruerer deltakerne hva som skal telle som data.
(ibid.). Dialogisk narrative analyser deltar i et pagaende monteringsarbeid som aldri vil

bli en hel fortelling, fordi et krav om en helhet ville avslutte fortellingen (ibid.).

6 «Gjestevenn, den man pleier & ta inn hos nar man besgker et sted, og den som pleier & ta inn ngn; en som man
ellers pa en eller annen sarlig mate er knyttet til” (Nielsen & Nesheim 1932).

55



2.4.1 Fortellinger er kollektive minner

Den muntlige samiske tradisjonen har lidd et tap med den voksende skriftlige
tradisjonen, men den har likevel overlevd i fortellingene til den samiske befolkningen
(Aikio, Aikio-Puoskari og Helander 1994). Jorunn Jernsletten (2009) viser til at det
hadde en stor praktisk betydning i folks hverdagsliv a opprettholde et godt forhold til de

andelige maktene i sgrsamiske omrader.

Saajvh omtales pa norsk som de underjordiske. De har spesielle krefter og er vanligvis
usynlige, men kan vise seg hvis de vil. De oppfattes som hjelpende skikkelser. Mine
informanter betegner dem som gode, men skgyeraktige. Fa har sett dem, men alle har
hert fortellinger om dem. Saajvh-tradisjonen far stadig pafyll og omformes etter hvert
som folk fortolker egne eller andres erfaringer (ibid. s. 94).

Kollektive fortellertradisjoner virker inn pa hvordan enkeltpersoner fortolker egne
erfaringer (ibid.). Jernsletten (ibid.) viser til en fortelling om en gutt som kom hjem med
en fisk som var sa stor at hele familien kunne spise seg mett pa den. Da ble det sagt:
“Daellie dihte saajve-guelie” (“det var nok en saajve-fisk™) (ibid. s. 95). Selv om ikke
andelighet praktiseres slik det ble gjort tidligere, vil den fortsatt leve i muntlige
fortellinger. Muntlige fortellingers karakter er av Ingrid Rudie beskrevet pa falgende
mate:

...muntlige fortellinger hgrer hjemme i en kreativ sone av det sosiale livet — de er

knagger for orientering, men de er enda ikke underlagt den kumulative kritikk som

farst blir mulig med varige tekster, og pa grunn av denne friheten har de ogsa beholdt
sin plastisitet (Rudie 1995:65).

En fortelling som er nedskrevet kan ikke like lett manipuleres av fortelleren, men den
kan Kritiseres og motsies (Rudie 1995). Fortellinger er blitt til over tid, og er dermed
ogsa kollektive. De er ogsa blitt til gjennom egne eller andres erfaringer. Spgrsmal er
hvordan de brukes av bade fortelleren og tilhgrerne? Arthur W. Frank (2010) forklarer

hvordan fortellinger inngar i en kollektiv hukommelse:

Those who receive the story are called to make themselves knowable not only to
themselves, but also to one another with respect to the story that all share as a common
reference (ibid. s. 61).
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Noen av de fortellinger som jeg har hart, blir igjen en fortelling jeg na forteller
videre. De skifter imidlertid karakter ved a ga over fra en muntlig til en innskrevet
praksis (Connerton 1989, Rudie 1995). | fglge Connerton (1989) star vi i en relasjon til
fortiden der den medieres gjennom vare kroppslige uttrykk. Vi erfarer var navaerende
situasjon i en kontekst som er arsaksmessig knyttet til tidligere begivenheter og objekter
(ibid.). I dette inngar ogsa en referanse til begivenheter og objekter som vi ikke erfarer
nar vi erfarer natiden (ibid.). Sommeren 2011 var det mye regn i Deanuleahki, som
medfarte at folk matte drive og flytte laksestengslene dit det var riktig vanniva. Dette
kan veere en ny erfaring som vekker minner om tider da vannforholdene i elva var langt
mer stabile. Om slike spesielle ar skapes det fortellinger som formidles videre. Det er
ogsa fortellinger om darlige ar med lite fisk eller gode ar med mye multebzr eller laks.
Nye erfaringer som sammenlignes med tidligere erfaringer, stemmer overens med det
Connerton (1989) hevder, at i alle former for erfaring, baserer vi alltid vare spesielle
erfaringer pa en tidligere kontekst for a forsikre oss om at de i det hele tatt er forstaelige.
Det som binder sammen tidligere minner, skjer ikke pa grunn av at de er umiddelbart
pafelgende i tid, men heller det faktum at de former deler av en hel samling av tanker
som er felles for en gruppe.

Gjennom folks egne fortellinger artikuleres kjeder av sammenhenger. Mange
samiske barn er f.eks. blitt oppleert til & ikke helle varmt vann pa marka eller a sette opp
lavvu pa bestemte plasser for ikke a forstyrre eller ergre ulddat (underjordiske vesener).
Det finnes utallige ulike fortellinger om hva folk har opplevd nar de ikke har tatt hensyn
til at det ogsa finnes andre som bebor omrader, selv om de er usynlige for mennesker.
Det er ogsa fortellinger om hvordan folk er blitt matt med réafehisvuohta (far ikke fred)
ved a ha satt opp lavvu pa boares goahtebaikkit (gamle bostedsplasser). Pa grunn av den
rafehisvuohta som de opplever, velger de a forlate plassen, og sette opp lavvuen pa et
nytt sted.

Hovedregelen er at man alltid skal spgrre om lov far man etablererer seg pa et sted
uansett om det er over kortere eller lengere tid. Gjennom fortellinger blir kunnskaper
om hvordan mennesker skal forholde seg i ulike landskap formidlet. Kunnskap om a ta
hensyn til at ogsa andre kan bebo et sted, gjer at man utvikler en sensitivitet. Folk opptrer

med stor faglsomhet overfor dem som pa et usynlig vis bebor og benytter de samme
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stedene. David Anderson (2000:116) bruker termen sentient ecology til & understreke at
Evenki jegerne handler og beveger seg pa tundraen i Taimyr regionen i Nord Siberia pa
en slik mate at de er bevisste pa at dyr og tundraen i seg selv virker tilbake pa dem. Den
gjensidige relasjonen mellom person og sted konstruerer sentient ecology. Dette er
kunnskaper som ikke er av en formell, autorisert art eller overfagrbar til kontekster
utenfor der den anvendes i praksis (Ingold 2000:25). Den er basert pa falelser bestaende
av ferdigheter, sensitiviteter og orienteringer som personer har tilegnet seg gjennom lang

tids erfaringer fra et spesifikt milje (ibid.).

2.4.2 Fortellinger er kunnskaper

Julie Cruikshank (1998) har forsket pa fortellinger og kunnskaper blant urfolk i Yukon-
territoriet i Canada. Fra hennes feltarbeid blant eldre kvinner i Yukon, lerte hun at de
fortellinger som best fungerer som rettesnor, er lokalt baserte, spesialiserte og kulturelt
spesifikke. Muntlig tradisjon forteller oss ikke bare noe om fortiden. Den fortsetter a
veilede oss i natiden og legger et grunnlag til a tenke om fremtiden (ibid.).

| tradisjonelle samiske omrader hvor fortellinger har veert sentrale i samver med
andre, er det naturlig & involvere disse i en studie om tradisjonell kunnskap. Fortellinger
formidler et kollektivt syn om menneskers forhold til andre mennesker, dyr, fisk og alt
det som vi kommer i mgte med nar vi vandrer i et landskap. Det sosiale aspektet med &
fortelle fortellinger, skaper ogsa et fellesskap. | boka The Politics og Storytelling brukes
storytelling i stedet for bare story eller fortelling for a fremheve den sosiale prosessen
framfor selve fortellingen (Jackson 2006:18). Jackson (ibid.) tar utgangspunkt i
fortellinger utenfor den europeiske tradisjon, som i mindre grad har vektlagt
heltekarrieren til individer eller avbildning av personlig identitet. Livene til folk derimot
er beskrevet som uunngaelig lagret i sosiale, politiske og historiske affeerer, sa vel som
at de er dypt integrert i verdensbilder og fysiske miljger (ibid.).

Fortellingene kan ha et moralsk budskap, men de kan ogsa fortelles med en undring
over hendelsen, eller det kan stilles sparsmal om budskapet i hendelsen. Jeg vil statte
meg til Jackson (2006) som hevder at fortellinger er en begivenhet i seg selv der
fortellinger vekker opp nye fortellinger. Pa den maten fungerer ogsa fortellinger som en

testing av kunnskaper. | tillegg er det fortellinger om politiske beslutninger, som har
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medfart begrensninger pa den tradisjonelle bruken av valljodagat. Jeg vil ta
utgangspunkt i fortellinger som formidler hendelser som folk har opplevd pa bestemte
steder. Det kan dreie seg om hendelser som har gjort inntrykk fordi de strider i mot
lokale praksiser og regler. Eller det kan dreie seg om hendelser som folk har opplevd pa
bestemte steder, og som har en karakter av a veere soaiggus, dvs. gyselige. Budskapet i
disse fortellingene kan vere vanskelige a forsta. Samtidig er dette en type fortellinger
som mange har hgrt, og de vet derfor ogsa om hvordan man skal forholde seg dersom
man selv opplever noe lignende. | fortellingene er det ofte innbakt mater for hvordan

man skal opptre, og dermed hindre ugnskete situasjoner.

2.5 Sprak blir til giennom var tilstedeveerelse

| Sirboméa-omradet er dagligspraket blant de fleste beboerne samisk, og det samme er
undervisningsspraket pa skolen. Norsk brukes av de som var enspraklig da de giftet seg
og etablerte seg i bygda. Men de fleste av dem har laert seg samisk og bruker spraket til
daglig. Det var farst pa 1970-tallet at de farste norsktalende som ikke behersket samisk,
flyttet til bygda. Rauna Kuokkanen (2009) hevder at sprak er kunnskapens arkiv.
Gjennom spraket forflyttes kunnskapene til nye generasjoner. Spraket legger grunnlaget
for hvordan man lever i verden, betrakter den og kommuniserer med den. | falge
Skutnabb-Kangas (2001) er sprak sentral i var begrepsfesting av verden, og vi bruker

spraket til a fortolke, forsta og forandre verden:

Verbalizing helps us remember and reproduce meaning and thus make sense of reality.
Through the verbal socialization process we learn much of our own culture’s ethics.
Together with the words for objects and phenomena, we learn our culture’s
connotations, associations, emotions, and value judgments. The definition and
construction of our ecosocial world, including group identity, status, and world view,
are reflected in, reflect on, and are realized through language (ibid. s. 398-399).

Spersmal om hvordan sprak relateres til tenkningen har veert mye debattert i
sprakforskningen, der synspunktene strekker seg mellom to ekstreme posisjoner (Nuyts
og Pederson 1997). | den ene ytterligheten betraktes sprak som et verktay, dvs. at

tenkingen skjer i spraket. Mens den andre ytterligheten tar utgangspunkt i at sprak og
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tanke er fullstendig adskilte fra hverandre, og er bare knyttet til hverandre gjennom
tilfeldige kartleggingssystemer som tillater oversetting av informasjon fra et format til
et annet (ibid.). Mellom disse ytterlighetene er det forskjellige posisjoner som grovt kan
bli delt inn i to leirer. Den ene leiren bestar av de som ser pa begrepsdannelse som
avledet fra eller influert av sprak, og den andre som anser begrepsdannelse som det
primeere og at spraket er avledet fra eller grunnlagt pa den (ibid.). Jeg vil her legge til
grunn begreper som er blitt til gjennom praksiser, og jeg har latt meg inspirere av David
Abram (2005). Han hevder at det ikke er det menneskelig sprak som er det primare
“men den sanselige, perseptuelle livsverden der en utemmet og deltagende logikk
forgrener seg og utpensler seg i sprak” (ibid. s. 87). Han beskriver hvordan vi tilngermer

oss fenomener:

Vi forstar ikke treet eller dyret uten a erkjenne hele harskaren av andre organismer
og elementer som det er avhengig av, og som er avhengig av det (ibid.).

Slik jeg forstar Abram, er kjennskap til fenomenets nettverk viktig for var forstaelse.
Gjennom samtaler far man innblikk i hvilke begreper som brukes til & betegne
aktiviteter, navngi fenomener og beskrive omgivelsene. Sprak er en kunnskapskilde som
gir oss tilgang til fellesskap i tid og rom. Tilgangen kan for eksempel skje gjennom &
studere begreper som er blitt til gjennom den historiske hgstingen som har skjedd i
Sirbmé-omradet, sa vel som dagens hgsting av valljodagat. Begreper gir oss innblikk i
relasjonene mellom mennesker og ikke-mennesker, og mellom mennesker og sted. De
brukes til a beskrive en spesifikk natur, og kategoriene som utledes er en viktig kilde til
a undersgke hvordan mennesker der oppfatter og handler i relasjon til det spesifikke med
et omrade (Schanche 2002:161). Jakob Melge (1990) viser betydningen av jassa for
reindrifta, og definerer den slik:
Jassa (plural jasat): A bed of snow, so placed in the terrain that it is available to the
reindeer, large enough to accommodate a flock of them, and hard enough to withstand

their daily grinding (see ceawvi). A good jassa can accommodate some 100 to 300
reindeer and offers a surrounding of good grazes (ibid. s. 77).

Definisjonen av jassa, vil i falge Melge, hverken laere oss a finne jassa, eller & bedgmme

hvorvidt en jassa er god. Vi ma derimot lere farst om reinens adferd og om reindrifta,

fordi jassa som et begrep beskriver ikke bare naturen, men relasjonen mellom
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reindriftssamen, reinen og jassa (ibid.). Nar begreper er knyttet til fenomener, praksiser
og relasjoner, vil det ut fra et kunnskapsperspektiv, vere ngdvendig a rette
oppmerksomheten mot de sammenhenger som begrepet inngar i.

Melge (2011) hevder at vare virksomheter i verden gir begreper til vart sprak, og

gjer det beskrevne begripelig:

Den vitenskapsteoretiske moralen er, at skal vi skaffe oss et godt grep om folks
forskjellige begreper om verden, om den verden de selv er virksomme i, sa skal vi
skaffe oss erfaringer fra de virksomhetene deres begreper stammer fra og har sitt feste
i (ibid. s. 71).

For & komme seg opp pa fjellet i Siromé, har folk gatt til fots, brukt hest og ogsa okse.
Et sted har fatt navnet Burrogalan, som betyr oksens vadested. En navngitt person
brukte & krysse bekken med oksen, og det fortelles at siden den tid har stedet blitt
hetende Burrogalan. Det er navn pa sted hvor en bestemt aktivitet har funnet sted. Folk
har observert bestemte praksiser, og gitt navn pa bakgrunn av det som har funnet sted
der. De samme aktivitetene finner ikke sted na lenger, men stedsnavnene kan fremdeles
veere i bruk. Det at vi gir steder navn markerer at stedene har en bestemt plass i

menneskelivet, og at de er baerere av verdier i fglge Greve (1998). Stedsbygging er:

...d skape steder, ikke utelukkende et fysisk og praktisk prosjekt, men ogsd et
metafysisk/filosofisk prosjekt, hvor ikke bare den fysiske omverdenen finner sin form,
men hvor ogsa mennesket realiserer sin form, som tenkende (ibid. s. 85).

David Abram (1996), som stetter seqg til fenomenologen Maurice Merleau-Ponty, mener
at dersom spraket til menneskene oppstar fra et perseptuelt samspill mellom kroppen og
verden, “tilherer” spraket landskapet like mye som det “tilherer” oss selv. Dersom
spraket ikke er et rent mentalt fenomen, men er en sanselig, kroppslig aktivitet, er var
diskurs blitt pavirket av mange gester, lyder og rytmer (D. Abram 1996:82). Sprak er
som et omfattende levende materiale som kontinuerlig blir vevd av de som snakker (D.
Abram 1996, Merleau-Ponty 1962). Merleau-Ponty (1962) skiller mellom genuin,
uttrykksfull tale og tale som bare repeterer etablerte formler. Den siste forandrer ikke pa
allerede eksisterende sprakstrukturer, men behandler heller spraket som en fullfart
institusjon. Disse tidligere eksisterte strukturer ma derimot ha veert utviklet engang, og
kan bare ha blitt til gjennom en aktiv og uttrykksfull tale (D. Abram 1996:83-84).
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Perseptuell resiprositet mellom vare sansede kropper og det uttrykksfulle landskapet
bade fremkaller og stetter var mer bevisste, lingvistiske resiprositet med andre. Den
komplekse vekslingen som vi kaller “sprak”™, har slatt rot i den ikke-verbale vekslingen
som alltid er til stede mellom “our flesh and the flesh of the world”’ (ibid. s. 90).

Dersom vi fulgte Merley-Pontys argument om at sprak ikke er grunnlagt inni oss,
men foran oss, dvs. i den uttrykksfulle verden som opptar oss gjennom alle vare sanser,
ville vi ikke leite etter sprak hemmeligheten pa innsiden av den menneskelige
psykologien (D. Abram 1988). Dersom vi betrakter spraket som en aktiv del av var
tilstedevearelse, er det ogsa naturlig at begreper blir til gjennom vart engasjement.
Begreper som er blitt til gjennom vare handlinger, gir oss ikke bare innsikt i selve
handlingen, men ogsa en innsikt i de sammenhenger der de har sitt utspring.

Inger Marie Gaup Eira et al. (2012) argumenterer ogsa for at samiske tradisjonelle
begreper om sng i reindrifta har objektive karakteristikker, samtidig som de inneholder
informasjon og assosiasjoner til praktiske forhold slik som beiteforhold, verforhold,
bevegelsesmuligheter og den fremtidige velferden til flokken. Det er bade likheter og
forskjeller mellom reindriftas og vitenskapens begrepsfesting av sng (ibid.). Begreper
som vitenskapen bruker om sng, er basert pa malbare og kvantitative karakteristikker og
er mindre opptatt av kontekst (ibid.). Tradisjonelle sngbegreper har ogsa objektive
karakteristikker (ibid.). | tillegg inneholder begrepene assosiasjoner til praktiske
situasjoner, slik som til beiteforhold, veret, reinens bevegelsesmuligheter og flokkens
muligheter til & bli fetere (ibid.).

Det at begreper og virksomheter er vevd inn i hverandre, har noen metodiske
implikasjoner. Det er praksisene som ma undersgkes for a fa grep om den verden som
man gnsker a forsta. | den samiske verden vil noen begreper ha den egenskapen at de
illustrerer handlingen direkte, og et eksempel fra Deatnu er golgadeapmi som kan
oversettes med drivgarnsfiske. Begrepet er avledet av verbet golgat som betyr a flyte.
Verbet golgadit betyr a fiske med drivgarn, og substantivet golgadat er betegnelsen pa
drivgarnet. | selve handlingen golgadeapmi som pa norsk har fatt betegnelsen

drivgarnsfiske, flyter baten med strammen nedover elva. Personen som fisker med

7 «_..with the shift from the “lived-body” to the “Flesh” — which is both “my flesh” and “the Flesh of the world”-
Merleu-Ponty inaugurates a sweeping resuscitation of nature, both human and nonhuman” (D. Abram 1988).
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drivgarn har fatt betegnelsen golgadeaddji. Handlingen, redskaper og den som gjar
handlingen er avledet av det samme ordet, nemlig golgat som betyr a flyte. Grunnlaget
for spraket er derfor et kontinuerlig samspill mellom oss og omgivelsene, og som ogsa
vil veere mitt utgangspunkt i denne avhandlingen

Samiske begreper kan veere en dgrapner til drbevirolas mahttu. De kan gi 0ss
innblikk i de praksiser som de er knyttet til. Pa den maten kan begreper veare en

tilnaerming til tradisjonell kunnskap.

2.6 Metodologi og paradigme

Metodologi referer til teorien om hvordan man har skaffet seg kunnskap, og sparsmal
som stilles, er hvordan vi finner mer ut om realiteter (Wilson 2008:34). | felge Shawn
Wilson (2008) har synet pa hva som er virkelighet og hvordan du vet om den, virkning
pa mater kunnskap kan anskaffes om denne virkeligheten. Dersom ontologien uttrykker
en grunnleggende virkelighet, vil det finnes en optimal mate & undersgke denne
virkeligheten pa. Men dersom ontologien derimot bygger pa prinsippet om at det
eksisterer forskijellige virkeligheter, vil man kunne velge andre mater & undersgke disse
virkelighetene pa (ibid.). Min metodologiske tilnserming tar utgangspunkt i at ontologier
er variable. Jeg vil starte med a diskutere hvordan forskning som rangerte folkegrupper
ut i fra rase, ikke tok pa alvor det livet folk levde og kunnskaper som det var bygd pa.
Rasebiologi fra 1800-tallet og fram til 1940-tallet forsket pa forskjellige menneskerase,
som er et velkjent eksempel pd hvordan forskning ble brukt til & undertrykke
folkegrupper. Innenfor denne rasebiologi tenkingen ble for eksempel samene ansett for

a tilhgre en lavere rase og ble ansett for & ha en lavere grad av kulturell utvikling.

2.6.1 Urfolksmetodologier

Sporene av den historiske byrden som forskningen har pafert urfolk, er fremdeles
levende. Mange urfolksforskere har ogsa blitt matt med skepsis til forskning i egne
samfunn (Wilson 2008:185). Denne skepsisen er en av arsakene til at urfolksforskere

har begynt & forme diskurser og metodologier som bygger pa respekt overfor egne
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tradisjoner. Respekten gjelder forstaelser og metoder for hvordan man skaffer seg
kunnskap, dvs. egne epistemologier, filosofier og kosmologier (ibid.). Flere
urfolksforskere derav ogsa samiske forskere, har uttrykt motstand mot vestlige
forskningsmetodologier, og diskuterer i stedet for bruken av urfolksmetodologier
(Chilisa 2012, Kovach 2009, Kuokkanen 2000, J. Porsanger 2004, L. T. Smith 1999,
Wilson 2008). Kritikk som har veert reist mot vestlige forskningsmetodologier, er bl.a.
forestillingen om individet som kilde til og eier av kunnskap (Wilson 2008). Kunnskap
kan imidlertid ikke eies eller oppdages, men er bare et sett av forbindelser som kan bli
gitt en synlig form (ibid.). | urfolksmetodologier inngar en dekolonialiseringsprosess,
som setter interesser og verdensbilder av de kolonialiserte Andre i sentrum (Chilisa
2012).

Det har veert rettet kritikk mot urfolksmetodologi ogsa innen samisk forskning,
bl.a. (Myrvoll 2010, Oskal 2007, 2008). | felge Nils Oskal er det ikke mulig a etablere
en egen metodologi som skal sikre en a priori vitenskapelig holdbarhet, enten den
argumenteres ut fra epistemologisk eller ontologisk grunnlag ved a vise til oss-dere
dikotomien eller til forskerens tilhgrighet (Oskal 2007:177). De som er kritiske til
urfolksmetodologi mener bl.a. at den forfremmer kulturell essensialisme og politisk
ortodokse (Hoskins 2012, Myrvoll 2010, Oskal 2007, 2008).

Det er imidlertid viktig a merke seg at det ikke finnes en generell
urfolksmetodologi, men derimot er det mange urfolksmetodologier, som allerede finnes
eller som blir laget pa bakgrunn av en bestemt tradisjon eller kunnskap (J. Porsanger
2007). Urfolksmetodologier inneholder generelt urfolks egne tilnaermingsmater og
metoder, men de tar ogsa i bruk ikke-urfolks teoretiske og metodiske tilnaermingsmater,
som kan veere til nytte for forskning pa urfolk (ibid.). Det urfolksmetodologier har til
felles, er at de baserer seg pa en historisk fortid der vestlig kolonialisme har hatt
innvirkning pa kunnskapene om urfolk. Kolonialismen har medfart at urfolks egne
fortellinger om seg selv er begrenset. Tilgangen som urfolk har til skriftlige kilder,
analyser og beskrivelser, er for det meste utgitt av andre.

Urfolkskunnskap er heller ikke et enhetlig begrep felles for alle urfolk, men den er
mangfoldig og utbredt (Battiste og Henderson 2000). | fglge Linda Tuhiwai Smith

(1999) ma urfolksmetodologier settes i fokus bade i en teoretisk og metodisk
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sammenheng for & bryte med den koloniale tilstedevearelsen. Likeledes ma teorier og
forskning forstas ut fra urfolks egne perspektiver og tjene deres egne formal (ibid.).
Tradisjonelle kunnskaper ma bli forstatt pa bakgrunn av urfolks egne
kunnskapssystemer, og det er derfor ikke tilstrekkelig bare & inkludere tradisjonell
kunnskap inn i akademia (Ray 2012:88). Lana Ray deler inn urfolksmetodologi i
strategic Indigenous methodologies (SIM) og convergence Indigenous methodologies
(CIM). SIM er motivert av anti-undertrykkende og anti-koloniale agendaer og fungerer
som politiske verktay. Innenfor SIM er strategi brukt til & situere urfolk innenfor et
nettverk av maktforhold. Selv om ikke SIM har et direkte forhold til tradisjonelle
kunnskapssystemer, kan de fungere som verktgy til & skape et rom for tradisjonelle
kunnskaper i akademia. | convergence Indigenous methodologies (CIM) er derimot den
generelle tilneermingen til forskningen ledet av tradisjonelle kunnskapssystemer, med
metodologi aspekter fra et vestlig kunnskapssystem (ibid. s. 89-91). Jeg finner denne
inndelingen nyttig fordi den lgfter fram urfolksmetodologi i et maktperspektiv. Et
maktperspektiv pa kunnskap er ogsa blitt tatt opp i samiske kontekster, jf. diskusjonen
nedenfor. Vestlig kunnskap ma imidlertid ikke bli forstatt som en monolistisk eller
statisk kategori, men at den heller er rik pa variasjoner (Kovach 2009:21). Kategorien
er likevel ngdvendig & bruke for a vise til de virkninger som den har hatt pa urfolk og

urfolkskunnskap.

2.6.2 Samisk forskningsmetodologi

“Jeg har hatt liten forbindelse med de sakalte «samiske forskere», men desto mer har
jeg hatt anledning til & lese hva de har skrevet. Jeg vet ikke hvorfor, men alltid har jeg
likesom fatt noe tungt for brystet, med den falge at jeg i timevis etterpa har hatt en
kvalm fornemmelse. De kan gjerne forsgke a fa sin viten gjennom samene selv, men de
kan aldri oppleve noe av det, de kan aldri bevege seg i samenes tankeverden, de kan
aldri resonnere som en same, de kan aldri se med samme gye som en same, de kan
aldri hgre med de samme grer, heller ikke vindens stille sus i skogen, ikke fossebruset,
ikke bekkens rislen, ikke ekkoet mellom klippene...” (Lidman og Rud 1959:116).

Sitatet er hentet i fra et brev skrevet av den samiske kunstneren Per Heetta til forfatteren
av boka Nordkalotten (ibid.). Brevet er skrevet poetisk, og illustrerer en frustrasjon over

a ikke na fram med egne kunnskaper. Selv om dette brevet er skrevet for over 50 ar
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siden, er det fremdeles mange samer som fgler at de ikke nar fram med egne kunnskaper
til forskere og beslutningstakere.

| forskningen av tradisjonell kunnskap i en samisk kontekst, er det ngdvendig a se
den i lys av tidligere forskning i urfolkssamfunn, og de fglger den har hatt for statusen
og utviklingen av kunnskapen. Uten a rette blikket mot andre deler av verden hvor urfolk
bor, er det lett & miste synet for nyttig og verdifull kunnskap og metodologier. Disse er
ofte produsert nettopp med bakgrunn i de historiske forhold som bade kan vere
forskjellige, men og tilsvarende som den samiske befolkningen har opplevd. Samtidig
er det ngdvendig 4 tre varsomt fram, slik at man ikke blir fanget inn i en
urfolksmetodologi som er grunnlagt i helt andre deler av verden, enn i samiske
kontekster. Jeg velger derfor farst a rette blikket mot diskusjoner om metodologier som
tar utgangspunkt i samiske forhold.

Pa et seminar med Nordiske etnografer arrangert av Tromsg museum 29. august
1974 presenterte den samiske forskeren Alf Isak Keskitalo, paper med tittel Research
as an Inter-Ethnic Relation (Keskitalo 1994). 20 ar senere ble paperet publisert pa nytt.
Keskitalo tar utgangspunkt i at vitenskap og forskning kan bli konstituert som en inter-
etnisk relasjon, det vil si en relasjon mellom etniske grupper (ibid.). Den finner sted kun
nar forskning som fenomen er sterkt akkumulert i en av gruppene, og nar den har en
reell og direkte innvirkning pa den andre gruppen (ibid.). Dette gjelder spesielt i et
nordisk-samisk forhold hvor majoriteten ut av flere arsaker, har en privilegert tilgang til

utdanning og vitenskap som er med pa a konstituere deler av majoritetsstatusen.

It is evident that in a dynamic majority-minority relationship such as Nordic-Sami
relations, or more exactly in the transition from a static to a dynamic stage (a
transition which in our case seems to have taken place during the last twenty years),
there will be a strong quest for know-how and experts to handle and analyze the
processes taking place. This especially will be the case in majority institutions, for
instance, governmental administration committees, research groups, etc. This is due
to the fact that these institutions are not structured to take care of the new dynamics
created by minority actions and demands (Keskitalo 1994:14-15).

Siden den dynamiske prosessen er blitt utlgst i hvert fall delvis av minoriteten selv, er
det et paradoks at minoriteten ikke selv skulle finne akseptable Igsninger til problemer

(ibid.). Situasjonen er imidlertid at det er majoriteten som representerer minoriteten, og
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som oftest er disse etnovitere og andre akademiske eksperter (ibid.). Keskitalo

karakteriserer denne situasjonen som asymmetrisk:

This is clearly an asymmetric situation in which the expert, mostly through formal
knowledge, executes know-how according to majority rules while possible minority
representatives with substantial and applied knowledge have to transform that
knowledge into a more or less unknown form (Keskitalo 1994:15).

| folge Keskitalo kunne ikke kritikken av etnovitenskap veert reist pa en mer effektiv
mate av vitenskapen selv, og en slik kritikk er dermed del av en minoritetsteori. Det
ligger til minoriteten selv & fremfare teori over egne problemer og forhold. En
fornektelse av dette, farer til en bekreftelse av etnovitenskap som et asymmetrisk
majoritetsfenomen (ibid.).

Slik jeg forstar Keskitalo, hevder han at bade kritikk av dominerende
vitenskapelige paradigmer og perspektiver som erstatter eller komplementerer disse, ma
bli reist fra minoriteten selv. Denne kritikken gir grunnlag for at minoriteter selv utvikler
egne metodologier. Selv om denne kritikken av etnovitenskap ble lansert for over 40 ar
siden, er lignende debatter fremdeles a finne innenfor vitenskapen. Vinteren 2014 var
det en debatt i norske medier om hvorvidt tradisjonell kunnskap kunne ansees for a vere
holdbar. Debatten startet etter at professor i biologi Kristian Gundersen skrev et
avisinnlegg (Gundersen 2014). I innlegget kritiserer han Den nasjonale forskningsetiske
komité for naturvitenskap og teknologi (NENT) for a veere pa ville veier nar den i sine
retningslinjer ber forskerne om & integrere og respektere alternative kunnskapskilder,
slik som tradisjonelle kunnskaper (ibid.). Gundersen viser til at bak retningslinjene til
NENT star representantene for den samiske urbefolkning, og forslaget synes a veere
basert pa en forestilling om at urbefolkninger besitter en visdom om a leve i pakt med
naturen (ibid.). Dette kan karakteriseres mer som romantikk enn realitet, i falge
Gundersen.

Jeg var selv en av syv som skrev et motinnlegg til Gundersen der vi bl.a. viste til
den historiske konteksten retningslinjene er utformet i (Ravna, Nergard, Kristoffersen,
Kramvig, Johnsen, Joks og Huse 2014). Vi viste til de mange overgrepene som har
skjedd mot urfolk i vitenskapens navn og ved bruk av vitenskapsmetoder (ibid.). |

vitenskapelige begrunnelser for kolonialisme er undertrykking som rasehygiene og
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underutviklede mennesker kjente fenomener (ibid.). Vi papekte at kunnskap produsert
av akademikere har tjent som verktgy for statens territorielle ekspansjon i kamp om
geopolitiske interesser og kontroll over luondduvalljodagat (ibid.). Denne
forskningshistorien er det na tatt hensyn til gjennom utformingen av forskningsetiske
regler og anerkjennelsen av tradisjonell kunnskap (ibid.).

Med utgangspunkt i debatter om etnopolitisk forskning og dagens debatter om
naturvitenskapelig kunnskap versus tradisjonell kunnskap, vil jeg argumentere for at
urfolksmetodologier er relevante ogsa innenfor samisk forskning. Likevel er det viktig
a ta utgangspunkt i samfunnenes ulike seaerpreg for ikke & gi inn i en ny felle med
generaliseringer.

Tidligere forskning pa urfolk var basert pa utviklingsteorier med forestilling om at
alle samfunn utviklet seg gjennom ulike stadier. Edward Burnett Tylor (2007 [1865])
som var en kulturell utviklingsteoretiker pa midten av 1800-tallet, fremmet stadier fra

villskap, barbarisme til sivilisasjon:
Civilization actually existing among mankind in different grades(..)The educated
world of Europe and America practically settles a standard by simply placing its own
nations at one end of the social series and savage tribes at the other, arranging the
rest of mankind between these limits according as they correspond more closely to
savage or to cultural life. The principal criteria of classification are the absence or
presence, high or low development, of the industrial arts, especially metal-working,
manufacture of implements and vessels, agriculture, architecture, &c., the extent of
scientific knowledge, the definiteness of moral principles, the condition of religious

belief and ceremony, the degree of social and political organization, and so forth
(Tylor 2007 [1865]:26-27).

Denne sosial evolusjonistiske teorien som Tylor sto bak, hadde vestlig sivilisasjon som
mal for menneskelig utvikling. Legitimiteten for kolonialisering av urfolks omrader var
0gsa bygget pa sosial evolusjonistiske teorier. Tylor nevner ogsa eksplisitt samene a
tilhgre det primitive niva. Til sammenligning inngikk mongoler, tyrkere og ungarere i
den hgyt rangerte kulturen (ibid.).

Selv om denne teorien ikke lenger har serlig fotfeste i den vitenskapelige
forskningen, vil det fremdeles finnes spor av teoriens effekter i urfolkssamfunn. Det er
disse effektene som gjar at jeg vil argumentere behovet for at urfolk selv er med i

utformingen av forskningsmetodologier.
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Jeg tar derfor utgangspunkt i en metodologi som bygger pa historiske forhold om
forskning og oppfatning av samer og andre urfolk. Mesteparten av forskningen pa
samiske samfunn er gjort av forskere som tilhgrer majoritetssamfunnene. Elina
Helander-Renvall (2010:45) viser til at vestlig vitenskapelige forklaringer over lang tid
har hatt monopol pa a definere hva som er kunnskap og hva som er overtro eller
ignoranse. Denne tilbakevisningen av samiske egne ontologier har ogsa fert til at noen
ikke vager a innrgmme apent at de tar vare pa egne gamle tradisjoner (ibid.).

For a gjenopprette tillitten til forskerne og forskningen er det ngdvendig a vise
respekt for folks ontologier og de praksiser som disse har vert fremfart gjennom. |
samfunn hvor samisk sprak er i bruk, er det spesielt viktig og nedvendig a ta i bruk
samiske kategorier og begreper. Dette innebarer at forskerne tilnermer seg folks
ontologier, og dermed unngar a kategorisere praksisene til a vaere romantisme, overtro,
synsing osv. Jeg Vil derfor ta utgangspunkt i variable ontologier, men hvor jeg ogsa
erkjenner at noen har hatt forrang framfor andre i vitenskapen og i forvaltningen. For a
fa fram andre bilder er det derfor ngdvendig a ty til flere kilder for kunnskap. | denne
sammenheng er det ogsa ngdvendig a vaere apen for de ulike matene kunnskapene blir

ervervet pa.

2.6.3 Feltopphold og metode

Metoder er blitt anerkjent som mater for hvordan kunnskap skaffes til veie. Innenfor
samfunnsvitenskapene har det veaert mange diskusjoner om metode, meninger og hva
som konstituerer en god forskning (L. T. Smith 1999). Vi forestiller oss vanligvis
metode som et system som tilbyr oss mer eller mindre palitelige garantier (Law 2004:9).
Den gir et hap om & lede oss mer eller mindre raskt og sikkert til var destinasjon; en
destinasjon som er tatt for a veere kunnskap om prosessene i aktivitet. Samtidig gir den
et hdp om & begrense risikoene som vi har langs veien (ibid.).

Tradisjonell kunnskap som er mitt tema i denne avhandlingen, er kunnskap som
farst og fremst uttrykkes gjennom praksisene til folk. Begrepet praksis betegner ikke
bare en handling alene, men felles handlinger i historiske og sosiale kontekster som gir
struktur og mening til det vi gjer. | den betydningen er praksis alltid ogsa en sosial

praksis (Wenger 1998:47). Wenger skiller ikke handling fra kunnskap. Et engasjement
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I praksis involverer alltid hele personen, og en aktivitet er derfor ikke skilt fra kroppen.
Vi har alle vare teorier og mater a forsta verden pa, og vare praksisfellesskap er steder
der vi utvikler, forhandler og deler vare kunnskapsteorier med andre (ibid.). Wenger
bruker begrepet Community of practice, og han trekker frem tre relasjonsdimensjoner
der praksis er kilden for sammenheng i et samfunn. Dimensjonene er inndelt i gjensidig
engasjement, felles tiltak og felles repertoar (ibid. s. 72-73).

Jeg statter meg til Wengers begrep Community of practice eller oversatt til norsk
praksisfellesskap i tilneermingen til tradisjonell kunnskap, dvs. at kunnskapen utvikles,
forhandles og deles med andre. Sirbma-omradet har tradisjonelle aktiviteter som er
felles for mange i bygdene. Selv om ikke alle er direkte involvert i en aktivitet, kan den
likevel vere betydningsfull gjennom andre familiemedlemmer, slekt eller andre
personer som man omgas med. Laksefiske i Sirbma-omradet er en aktivitet som samler
folk bade i selve aktiviteten og til samtaler omkring laksen. I tillegg er laksefiske ogsa
en felles aktivitet og et samtaleemne for mange andre som bor langs Deatnu.

Mitt feltarbeid startet med en orientering om mitt doktorgradsprosjekt pa arsmgte
i Sirbomé bygdelag i mars 2011. Lederen for bygdelaget hadde pa forhand orientert
medlemmene om at jeg skulle komme og presentere mitt prosjekt. Det var til sammen
15 personer som hadde mgtt opp. Et av medlemmene ga uttrykk for at Siroméa som bygd
kunne ha nytte av mitt arbeid. Det ble vist til at arbeidet kan ha betydning for
Finnmarkskommisjonen den dagen de kommer til Sirbma4, da det hittil er skrevet lite om
bygda. Denne avhandlingen er et resultat av feltarbeid som varte fra mars 2011 og fram
til november 2011, samt lgpende kontakt med folk ogsa etter denne perioden.

Like etter orienteringen til bygdelaget om mitt prosjekt, begynte jeg a foreta
intervjuer med de eldste personene i bygda. Valget av a intervjue de eldste personene
var motivert utfra et gnske om a fa vite om hvordan det var a vokse opp i et omrade uten
veiforbindelse. Jeg gnsket ogsa a vite hvordan omradene i Sirbma har veert brukt
tidligere, og hvordan bruken har endret seg fra de var barn og fram til i dag. Jeg har
intervjuet til sammen 12 personer, og blant disse var det 7 menn og 5 kvinner. Alle
mennene var fgdt og oppvokst i Sirbma-omradet, mens bare en av kvinnene var derfra.
Resten var tilflyttere og hadde giftet seg med menn fra bygda. Alderen til de som ble

intervjuet var fra 60 ar og oppover, der den eldste var naermere 90 ar. Alle intervjuene
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ble tatt opp pa en lydopptaker. Intervjuene ble deretter transkribert, og de som gnsket
det, fikk selv lese igjennom intervjuene. Min hensikt med a gi intervjuene tilbake var
todelt. For det farste ville jeg at personene skulle fa lese om det de selv hadde fortalt,
for & ha et bedre grunnlag til a gi sitt samtykke til a bruke informasjonen i forbindelse
med mitt forskningsarbeid. For det andre hadde jeg gnske om a vekke til live andre
minner og fortellinger etter at de selv hadde fatt lese igjennom manuskriptene. Mine
hensikter ble delvis oppnadd. Noen hadde flere fortellinger a formidle, og andre hadde
oppdaget at det var temaer som for eksempel multebarplukking som de ikke hadde
bergrt.

Jeg var ogsa flere turer pa isfiske i fjellvannene ovenfor Sirbma. Der fikk jeg
spesielt erfare hvordan de jeg var sammen med, forholdt seg til fisk, fiskevannene og
omradene rundt fiskevannene. Om kveldene ble det fortalt om hendelser som hadde
skjedd i omradene. Fortellinger kunne dreie seg om uforklarlige hendelser som folk
hadde opplevd, eller det kunne vere fortellinger om hvordan konflikter oppsto nar
reglene til den offentlige forvaltningen ikke alltid samsvarte med lokalbefolkningens
egne kunnskaper over luondduvalljodagat og omrader.

Golgadeapmi i Deatnu fikk jeg muligheten til & filme for Arbedienhtu-prosjektet
ved Sami allaskuvla/Samisk hggskole.2 Filmen inngéar i prosjektets arbeid med a
dokumentere tradisjonelle kunnskaper. I tillegg deltok jeg i oaggun. Min egen deltakelse
i tradisjonelle aktiviteter gjorde at jeg fikk erfare at i praksisene kommer ogsa den
andelige delen fram. Relasjoner som utgverne hadde til fenomener i sine omgivelser,
ble en “ny” erfaring for meg. Dette var fortellinger jeg tidligere ikke hadde hatt tilgang
pa, eller hadde kanskije ikke hgrsel for det som ble fortalt. Jeg velger a kalle dette en ny
erfaring selv om det ikke er helt ukjent for meg, men det nye er at jeg na har reflektert
over disse relasjonene. Nar jeg na i tillegg reflekter over dette i lys av tradisjonell
kunnskap, gir det meg en innsikt i hva denne kunnskapen bestar av.

Jeg er selv oppvokst i et hjem og sted der tradisjonelle kunnskaper var viktige og
ngdvendige for a kunne livnare seg av de luondduvalljodagat som fantes i omradene.

Likevel ble jeg tidlig i min oppvekst klar over at jeg matte reise bort i fra bygda for a ta

8 Arbediehtu (2012-2015) er et firedrig prosjekt, som skal dokumentere samisk naturforstdelse og tradisjonelle
kunnskaper, legge til rette for at de kan nyttiggjeres i lokal ressursforvaltning og & utvikle metoder for & inkludere
kunnskaper i politiske og administrative beslutningsprosesser (dstmo 2013).

71



utdanning som kunne kvalifisere meg et yrke. Som yngst i en sgskenflokk pa fire, var
jeg en av dem som ikke tok del i det tradisjonelle laksefiske i motsetning til mine to
eldste sasken som ble tatt med pa fiske for & hjelpe til.

Utgangspunktet for dette studiet er Sirboma-omradet. Selv om omradet er kjent for
meg, gjorde jeg mange nye erfaringer. Jeg leerte derfor a opptre med en varsomhet og
ikke ta lokal kunnskap for gitt. Urfolksmetodologier har inspirert meg, og jeg har fatt en
starre forstaelse for a ta ontologiene og kunnskapene til folk pa alvor. Jeg har forsgkt a
tilneerme meg folks egne begreper og kategorier gjennom a delta i de tradisjonelle
aktivitetene, slik som bl.a. laksefiske og innlandsfiske. Det var i forbindelse med de
tradisjonelle gjgremalene at mye av folk sine kunnskaper kom til uttrykk, og jeg la
merke til relasjoner som folk hadde til fisk og andre levende vesener i landskapet. Jeg
begynte spesielt & legge merke til ulike begreper som ble brukt og sammenhenger som
de ble brukt i. 1 samtaler med folk hadde jeg muligheter til & utdype begrepene
ytterligere. Aktar-nettverk-teori (ANT) var ogsa en dgrapner for meg til & undersgke
hvordan begreper er blitt til gjennom et nettverk av forbindelser. I en urfolksmetodologi
bar derfor begrepene som inngar i praksisene til folk, veere sentrale verktgy. Jeg har
provd a veere bevisst pa at praksisene til folk, og fellesskaper som blir til gjennom
praksiser, er grunnlaget for lokale kunnskaper. Fortellinger inngar ogsa i et fellesskap.
Tradisjonell kunnskap bar derfor ses i sammenheng med praksiser og fortellinger

En intervjuform som har inspirert meg, er etnografiske intervjuer. De er kjent for
a veere samarbeidende i stedet for spgrrende, ledsagende i stedet for strukturerte, og de
er i tillegg fleksible og som regel uformelle (O'Reilly 2012a). Etnografisk intervjuform
egnet seg godt til mine studier om hvordan tradisjonell kunnskap kommer til uttrykk, og
hvordan den bade har veert praktisert tidligere og hvordan den praktiseres i dag. | mine
intervjuer var jeg opptatt av a fa tilgang til bade kontinuiteten i praksisene, men ogsa
endringene som hadde skjedd i Sirbma-omradet. Ingrid Rudie (1995) tar opp traden til
Connerton, som etterlyser en utvidet hermeneutikk. Hun mener at hermeneutikken ma
omfatte “den flyten og transformasjonen av kunnskap som foregar over flere trinn fra
erfaring til tale til tekst, samt den flyten som ikke krysser grenser mellom trinnene” (ibid.
s. 66). Hun hevder at spranget fra praksis til selvbeskrivelse og fortelling utlgses bare

nar bestemte betingelser er tilstede. Disse kan veare en kontrastsituasjon eller vare av
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en slik karakter at man gnsker eller har behov for a formidle noe bestemt (ibid.). Jeg
finner Rudie sin tilneermingsmate som et nyttig verktay til & ga inn i en tradisjonell
kunnskapssfaere som ikke finnes i tekster, men som ligger i erfaringer og fortellinger til
folk. I dag er de fleste samiske samfunn omgitt av lover og regler som regulerer bruken
av valljodagat og omrader hvor de befinner seg. Dette gir grobunn til debatter, og blir
ofte satt i kontrast til tider da folk selv hadde mer eller mindre herredemme over egne
omrader. Det er disse fortellingene som jeg har villet fange opp fordi de gir et innblikk
i tidligere tiders bruk av omrader og som sammenlignes med dagens bruk. Fortellinger
er imidlertid vanskelig a gjenfortelle i en intervjusituasjon, noe jeg erfarte under mitt
feltarbeid. De ble derimot flittig fortalt nar vi var samlet rundt bordet, balet ved elva
eller etter & ha veert pa isfiske om dagen og vi var samlet i lavvu, gumpi eller gamme om
kveldene. Det virket som om fortellinger kom til livet der de er ment a bli vekt opp,
nemlig i sosiale samveer.

Min motivasjon for & gjere studier om tradisjonell kunnskap fra et sted, var
antakelsen om at kunnskaper om praksiser ogsa er med pa forme stedet. Jeg har selv gatt
mine forste syv ar pa Sirbma skole. Selv om jeg flyttet hjemmefra da jeg begynte pa
videregaende skole pa 1970-tallet, har jeg naturlig nok veert interessert i a felge med i
utviklingen av stedet. Jeg har ikke systematisk fulgt med i endringene som har skjedd,
men blitt oppdatert gjennom familie, slekt og bekjente pa hva folk gjer, hvem som har
flyttet fra bygda, hvem som har flyttet inn og om endringer som knyttes til den moderne
utviklingen. Det som har slatt meg, er at bygda i motsetning til mange andre bygder i
Deatnu som det er naturlig a sammenligne med, har klart & beholde bade skolen og
butikken. Som ellers i kommunen, har ikke Sirbma heller veert fri for trusler om at skolen
skal nedlegges. Skoletilbudet i Sirbma betyr at det ogsa er unge familier som bor der.
Det har over lang tid veaert samarbeid med Ohcejohka/Utsjoki skole pa finsk side. De to
skolene har hatt felles undervisning hvor barn fra Sirbma har hatt undervisning i
Ohcejohka likedan som barn fra Ohcejohka har kommet til Sirbma skole. Det finnes
ikke mange offentlige arbeidsplasser, og folk ma derfor enten drive med egen
neringsvirksomhet eller pendle til kommunesenteret som ligger 5 mil unna. Jeg var
nysgjerrig pa a vite om den tradisjonelle maten & bruke omradene pa var en av

drivkreftene til at mange, til tross for sentraliseringspolitikken som har veert
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dominerende i flere tiar, valgte a bli boende i Sirbma. Med min generelle interesse for
verdien og betydningen av tradisjonell kunnskap, var det derfor naturlig a velge Sirbma

som forskningssted.

2.7 Etikk

Det ligger flere etiske forhold som en forsker ma ta hensyn til. Mye av disse forholdene
er regulert i internasjonale konvensjoner og i nasjonale etiske retningslinjer for
forskning. Jeg vil nedenfor diskutere noen generelle etiske forhold omkring forskning,

og spesielt forhold som omhandler mitt forskningstema.

2.7.1 Regulert i konvensjoner

Tradisjonelle kunnskaper i et samisk samfunn som i andre urfolkssamfunn er regulert
av FN’s konvensjonen om biologisk mangfold av 1992 — Convention on Biological
Diversity (CBD). Pa FNs tiende partskonferanse® ble temaet pa artikkel 8 (j), om
elementer i etiske retningslinjer'® vedtatt (Convention on Biological Diversity, u.a.).
Formalet med retningslinjene er a vise respekt for kulturell og intellektuell arv hos urfolk
og lokalsamfunn, og i punkt 12 blir bl.a. noe av denne respekten omtalt nermere:
Traditional knowledge should be respected as a legitimate expression of the culture,
traditions, and experience of indigenous and local communities and as part of the
plurality of existing knowledge systems. It is highly desirable that those interacting
with indigenous and local communities respect the integrity, morality and spirituality
of the cultures, traditions and relationships of indigenous and local communities and
avoid the imposition of external concepts, standards and value judgments, in inter-
cultural dialogue. Respect for cultural heritage, ceremonial and sacred sites, as well

as sacred species and secret and sacred knowledge ought to be given specific
consideration in any activities/interactions (ibid.).

Slik jeg forstar ovennevnte retningslinjer, blir tradisjonell kunnskap ikke bare respektert

ut i fra betydningen av kultur, men som en del av eksisterende kunnskapssystemer. Dette

 Nagoya, Japan 18.-29. oktober 2010.
10 X/42.The Tkarihwaié:ri Code of Ethical Conduct to Ensure Respect for the Cultural and Intellectual Heritage
of Indigenous and Local Communities.
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kan bety at tradisjonell kunnskap sidestilles med andre kunnskapssystemer, slik som
vitenskapelig kunnskap.

Tradisjonelle kunnskaper er ofte direkte knyttet til det miljget som brukes av
urfolk, og som ogsa har stor betydning i de aktuelle omradene hvor disse ble utviklet i
form av in situ! forvaltning av gko-systemet (J. B. Henriksen 2011). | FN-konvensjonen
om biologisk mangfold av 1992 brukes begrepet ‘tradisjonell kunnskap’ til & identifisere
kunnskap til en folkegruppe som lever i nger kontakt med naturen, og den oppfattes for
a veere en kollektiv kunnskap utviklet gjennom generasjoners tradisjonelle levemater
(ibid.).

| de etiske retningslinjene til CBD anmodes dem som befatter seg med urfolks- og
lokalsamfunn, bl.a. a respektere kulturenes integritet, moralitet og andelighet, og unnga
innfgring av eksterne begreper, standarder og verdibedgmming i en mellom kulturell
dialog. UNESCO konvensjonen for beskyttelse av immateriell kulturarv av 2003, bestar
av praksis, representasjoner, uttrykk og ferdigheter, som samfunn, grupper og i noen
tilfeller enkeltpersoner anerkjenner som deler av sin kulturarv (UNESCO u.a.). De
tradisjonelle samiske kunnskaper blir ogsa betegnet som samisk kollektiv kulturarv
(St.meld. nr. 28 (2007-2008)). Siden omrader og kunnskaper som vil bli berart i mitt
prosjekt, kan anga flere enn en person, har det veert ngdvendig a informere lokalsamfunn
om forskningsprosjektet for datainnsamlingen ble igangsatt.

Bade konvensjonen om biologisk mangfold av 1992 og UNESCO konvensjonen
av 2003, legger etiske rammer som ogsa forskerne ma forholde seg til. Dette innebeerer
at vi ma veere bevisste pa hva og hvordan vi formidler kunnskaper som enkeltindivider

og lokalsamfunnet er i besittelse av.

2.7.2 Fritt informert samtykke

Personer kan ha et spesielt forhold til omrader hvor samiske offersteiner — sieiddit —
finnes, og til disse omradene kan det veere knyttet regler for ferdsel og adferd. Hakan
Rydving (2010) viser til hvordan lokalsamfunn i lulesamiske omrader brukte

bassebaikkit (hellige steder). De varierte i hellighet, og var spredte tvers over omradene

1 Vern i naturlig tilstand.
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som grupper eller familier brukte til jakt, fiske eller reindrift (ibid.). I tillegg hadde hver
familie egne hellige steder, og for reindriftssamer var det spesielt mange i omrader som
betegnes for orda (gverste del av fjellskogen) (ibid.).

Det er ingen grunn til & stille andre forskningsetiske krav til forskere som forsker
I samiske samfunn enn til de som forsker i andre samfunn, hevder Tove Bull (2002).

Men hun mener ogsa at forskningsetikk ma:

...forstaast som noko situert og kontekstuelt. Forskningsetiske problemstillinger og
normer er saleis pa den eine sida universelle, men pa den andre sida ma
forskningsetiske vurdering i konkrete tilfelle bygge pa kjennskap til det aktuelle
samfunnet. Innsikt i historie, tradisjonar, kultur og sprak er naudsynte fgresetnader
for & kunne vurdere forskningsetiske problemstillinger i relasjon til dei samiske
samfunna, pa same mate som det er naudsynt for a kunne forske i samiske samfunn
(ibid. s. 18).

| deltagende forskning stiller man med apenhet og inviterer dermed aktarer til a veere
medskapere i forskningen. Men samtidig er det ngdvendig at man som forsker ogsa selv
reflekterer over sin egen rolle pa feltarbeidet. Den nasjonale forskningsetiske komité for
samfunnsvitenskap og humaniora (NESH) har utarbeidet forskningsetiske retningslinjer
(De nasjonale forskningsetiske komiteene, u.a.). | retningslinjene til NESH omtales
hensynet til personer, og det stilles krav om at forskeren skal informere dem som
utforskes. Informasjonen skal omhandle sentrale forhold med prosjektet, slik som
formalet, de metoder som skal benyttes samt praktiske eller andre falger av deltakelse.
Fritt informert samtykke et helt sentralt krav ved forskning pa mennesker (De nasjonale
forskningsetiske komiteene 2015). Fritt og informert samtykke innebarer:

[...] at de det forskes pa ikke skal veere under noen form for press idet de gir sitt

samtykke ("fritt” eller "frivillig”) og at de gir samtykket pa grunnlag av viten om den
forskningen som skal gjennomfores ("informert”) (ibid.).

Informert samtykke innebaerer at forskeren i tillegg til & informere dem hun skal studere
om forskningsprosjektets formal, ogsa informerer om mulige fordeler eller ulemper ved

a veere med i prosjektet (Fangen 2010).
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2.7.3 Sensitive opplysninger

o

Rike omrader pa luondduvalljodagat er ikke alltid gnskelig & fremstille for
offentligheten. Heller ikke er det alltid gnskelig a la offentligheten fa innblikk i hellige
steder. Ofte er skepsisen begrunnet med at lokalsamfunnene ikke gnsker at omradet skal
invaderes av turistnaringer.

De forskningsetiske retningslinjene til NESH, henstiller forskeren til a ta hensyn
til tredjepart, og viser spesielt til kvalitative undersgkelser som foregar i sma og
gjennomsiktige miljger (De nasjonale forskningsetiske komiteene 2009). | fglge Bente
Gullveig Alver og @rjar @yen (2007) har forskere med en spesiell interesse for
livshistorier, personlige fortellinger og anekdote fortellinger et spesielt ansvar for a

beskytte en tredjepart:

In such texts, reference is often made to named or identifiable individuals or parties
to whom the informant may have more or less amiable relations. However, these third
parties will not have given their consent to being part of a research undertaking (ibid.
S. 42).

Pa mitt felt hvor jeg ogsa har veert interessert i fortellinger, er andre personer og bestemte
steder blitt omtalt. De personene er ikke selv til stede for a kontrollerer hva som blir sagt
om dem. Det har derfor veert ngdvendig a vurdere hvordan opplysninger om tredjepart
skal behandles. Jeg har likevel valgt a ikke anonymisere disse fordi jeg har vurdert
opplysningene om personene i fortellingene som av en slik karakter at den ikke er
moralsk uforsvarlig. | Sirbma-omrade har jeg erfart, at person identifisering i
fortellingen har en betydning, og dersom navnene blir anonymisert, vil fortellingene
svekkes. Det handler om & kunne eie sin egen historie, slik joik er et eksempel pa. Nils

Jernsletten (1978) beskriver betydningen av joik pa denne maten:
Joiken bekrefter menneskets identitet. For «identitet» i et samisk samfunn er ikke farst
og fremst & betone ens egen individualitet, men & oppleve tilhgrighet i slekten og

samfunnet. Og da er det viktig at de andre i ens eget samfunn gir til kjenne at en hgrer
til blant dem (ibid. s. 111).
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2.8 Oppsummering

Det teoretiske rammeverket for denne avhandlingen tar utgangspunkt i natur og kultur
debatter innenfor samfunnsvitenskapen som har versert over lang tid. Mange av
debattene dreier seg om en dikotomisering av natur og kultur, som ikke alltid har
samsvart med folks egne praksiser. Denne atskillelsen kan ha lagt grunnlaget for at
naturvitenskapelig kunnskap har hatt en offentlig autoritet til & frembringe fakta om
naturen over lang tid. Jeg vil i stedet argumentere for at det finnes flere fakta. Disse
kommer best til uttrykk gjennom praksisene til folk, og som frembringer variable
ontologier. Laks i Deatnu f.eks. kan vaere variabel og blir til i den praksisen den inngar
i. Begrepet ontics som viser til at ontologier ogsa er handlinger, er et nyttig verktay for
a analysere praksiser hos befolkningen i Sirbma. Jeg legger vekt pa at begreper blir til
gjennom praksiser. Saledes er samiske begreper nyttige i en tradisjonell kunnskaps
sammenheng. Gjennom begreper vil jeg farst undersgke hvordan de blir til gjennom et
nettverk, og i hvilke sammenhenger disse blir brukt. Dernest vil jeg rette fokuset mot
ulike betydninger som et begrep kan ha. Jeg tar utgangspunkt i nordlig fenomenologi
som legger til grunn levematene til folk i nordlige omrader. | tillegg tar jeg i bruk ANT
som et verktay til & ga inn i praksisene til folk. | ANT inngar bade mennesker og ikke-
mennesker i et nettverk av relasjoner mellom aktgrer. Gjennom nettverkene far vi
tilgang til hvordan praksisene gjares.

Jeg har argumentert for at landskaper er i en kontinuerlig prosess. De er formet av
mennesker samtidig som de former mennesker. Det er med andre ord gjennom
menneskers praksiser at landskap far form. For lokale fiskere kan Deatnu se noe
annerledes ut enn for turistfiskere, og har bakgrunn i at de utgver ulike fiske samtidig
som elva kan veere ontologisk forskjellig. Fortellinger fra landskap blir til gjennom ulike
opplevelser og hendelser. De kan vare knyttet til opplevelser som folk har hatt i mate
med andre mennesker, eller med andre skapninger som ikke alltid er synlige.

Min tilneerming til problemstillingene har veert gjennom etnografiske studier der
jeg selv har deltatt i aktiviteter som tilhgrer Sirboma-omradet. Jeg har ogsa intervjuet
personer for & vite hvordan de har brukt omradene og de luondduvalljodagat som

befinner seg der. Dette har ogsa gitt meg innblikk i tidligere bruk, og dermed kunnet
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sammenligne med dagens bruk. Med erkjennelse om at det kan ligge etiske dilemmaer
med & ga inn i omrader som folk ikke gnsker skal vere apne for alle, har vert viktig a
beskytte. Det har ogsa veert forhold som jeg har mattet ta stilling til, slik som
anonymiseringen av personer. Jeg har likevel valgt a ikke gjare det, og hovedvekten har
falt pa at fortellinger ikke vil ha samme betydning nar personer er anonymiserte.

Jeg vil i neste kapittel diskutere betydningen av fortellinger, dvs. hva de kan
fortelle og hvordan de brukes i bestemte situasjoner. Videre vil jeg vise hvordan
fortellinger har hatt betydning for Sirbma-omradet og resten av Deanuleahki, der de
nedskrevne fortellinger har hatt en beskjeden plass. De ulike nasjonalstatenes
grensepolitikk har hatt store konsekvenser for lokalbefolkningen, som til tider har
utnyttet begge sider av elva. Konsekvensene har til dels vart sa stor at folk har mattet

oppgi sitt levebrad og sgke andre mulige mater a livnare seg pa.
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3 FORTELLINGER OM LIVET, FORTRENGNINGER OG
MOTSTAND

| dette kapitlet vil jeg redegjere for hvordan liv og landskap i Sirbma-omradet, bade for
0g na, er tett vevd sammen. Folk i omradet har levd med og levd av de hgstingspraksiser
som landskapet ga dem tilgang pa. De vanligste formene for bruk og utnytting av
luondduvalljodagat har vert knyttet til reindrift, gardsbruk, laksefiske, innlandsfiske,
jakt og beaersanking. | tillegg vil jeg argumentere for at det bade er og har veert en
fleksibilitet i bruken av omrader. Fleksibiliteten har gitt folk flere bein a sta pa, og den
ma ogsa ses som del av kontinuiteten i hgstingspraksiser. Samtidig har ogsa folk kunnet
skifte bruken fra en utnyttelse til en annen.

Sirbma-omradet befinner seg i et populert omrade for laksefiske, og er svert
ettertraktet bade for norske og finske turister. Maten elva er blitt forvaltet pa av norske
og finske myndigheter, har kontinuerlig veert omdiskutert og utfordret i lokale fora.
Forvaltningen av Tanavassdraget, har helt siden de fgrste forvaltningsmessige regelverk
ble laget, veert mgtt med lokal motstand. Misngyen har kommet til uttrykk i fortellinger,
i lokale debatter, pa folkemgter, gjennom ulike foreninger og gjennom a skrive brev og
hagringssvar til ulike forvaltningsorgan. | tillegg finnes det et stort omfang av avisinnlegg
0g oppslag som har forvalting av laksefiske som tema. Bestemmelser om hvem som har
rett til & fiske med ulike redskaper og hva som betinger fiskeretten, er na lovbestemt. Da
de farste lovutkast ble vedtatt mot slutten av 1800-tallet med pafalgende resolusjon, fikk
ikke lokalbefolkningen pa grensestrekningen mellom Norge og Finland anledning til &
uttale seg.
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Steder pa elva har navn slik ogsa steder pa fastlandet har det. Til steder er det
knyttet kunnskap om bunnforhold, vannets bevegelse, fiskens bevegelser og hvordan de
ulike teknologier man tar i bruk har innflytelse pa fisken. Aktiviteter pa steder i elva gir
grunnlag for a navngi disse. Noen steder er mer betydningsfulle enn andre for bestemte
aktiviteter.

Landskap som er sammensatt av elver, vann, myrer, dyr, fisk, mennesker og
redskaper, artikuleres og uttrykkes i praksiser gjennom begreper og fortellinger. Natur
formes gjennom praksiser, og jeg vil i dette kapitlet argumentere for at vi ikke kan
snakke om natur i entall, men naturer som ontologiske forskjellige. Landskap endrer seg
over tid gjennom nye bruksformer, nye teknologier, nye mennesker, dyr og aktiviteter.
Reindrift, gardsbruk, jakt og fiske har vert det primare levebrgdet for folk i Sirbma-
omradet. Landskapet blir til gjennom de tradisjonelle og kontinuerlige praksisene som
finner sted i Sirbma-omradet. Samtidig har inngrep og reguleringer av disse praksiser
gjennom offentlig forvaltning ogsa gitt sitt preg til landskapet. Jeg vil i dette kapitlet
argumentere for at omfanget av disse reguleringene gjennom det historiske forlgpet har
hatt stor virkning pa hvordan landskapets praksiser har endret seg. Tilbakegangen av de
tradisjonelle samiske naringer har skjedd som fglge av nasjonalstaters grensetrekkinger.
| tillegg har det vaert nasjonale politiske endringer i landbruket som bidro til at sma
gardsbruk ikke lenger ble ansett som lgnnsomme (NOU 1988:42). Mange gardsbruk ble
lagt ned, og det ble ikke etablert nye. Denne endringer i landbrukspolitikken fikk ogsa
konsekvenser for tradisjonell laksefiske, i og med at det ikke ble opparbeidet nye
jordbruksomrader. De jordbrukseiendommene som ble igjen etter de som la ned fjgsene,
ble som regel leid bort til de som hadde bygd starre fjgs. Fiskeretten kunne derfor fortsatt
uteves av et familiemedlem selv om gardsdriften var lagt ned. Det ble imidlertid ingen
rekruttering av nye folk til tradisjonell fiske, siden fiskerettigheter er knyttet opp mot
produksjon av hgy. Det gis tilgang til fiskerettigheter, gjennom eierskap til land, og drift
av jordbruksomrader.

Jeg vil i dette kapittelet argumentere for at fortrengninger av folk fra det de
opplevde som sine egne omrader, kan ses som en viderefgring av koloniale prosesser.
Omradene var blitt til gjennom praksisene til folk. Jeg spgr derfor om en ny form for

kolonialisering skjer i dag gjennom en ignorering av lokalbefolkningens praksiser og
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tradisjonelle kunnskaper? Mitt argument er at natiden skapes gjennom det terrenget som
historien har skapt. For & kunne forstd dagens landskapspraksiser, er det derfor
ngdvendig a se disse i lys av tidligere praksiser, erfaringer, og fortellinger.

Dette kapittelet skal gjenfortelle de historier som er blitt fortalt meg. Jeg har ogsa
hentet fortellinger fra andre som har skrevet fra Sirbma-omradet, og omkring liggende
samfunn som Sirbma har vaert en del av. Jeg vil argumentere for at fortellinger far fram
hvordan praksiser har vaert utgvet i et omrade, hvor muntlige fremstillinger har vert det
primere i kommunikasjonen mellom folk. Fortellinger blir ofte til gjennom praktiske
erfaringer. | stedet for & argumentere for et syn, blir fortellinger noe som kan vise fram
et syn. Studien av fortellinger er ikke farst og fremst a finne temaer, men a spgrre om
hva fortellinger gjgr, som handler om & berette fra livet til mennesker (Frank 2010).
Fortellinger fremsetter alltid spgrsmal om hva slags sannhet som er blitt fortalt. De gir
imidlertid ikke svar pa spgrsmalet, fordi deres oppgave er & minne oss pa at vi ma leve

med kompliserte sannheter (ibid.).

3.1 Fortellinger bringer frem landskapspraksiser

Tradisjonelle landskapspraksiser i Sirbma-omradet er mange og mangfoldige. De
strekker seg fra ulike mater a hgste luondduvalljodagat til det relasjonelle forholdet til
elver, vann og land. I det relasjonelle forholdet inngdr mennesker, dyr, fisk, elveleier,
dalsgkk, sletter, fjelltopper og myromrader. Relasjoner har bade praktisk og andelig
karakter. De er imidlertid ikke alltid lett & skille fra hverandre fordi det andelige
forholdet til landskap kan veere innbakt i praksisene.

Mitt utgangspunkt for bruk av fortellinger er basert pa dialogiske analyser som gir
rom for mangfoldige muligheter (Frank 2010). Dialogiske analyser fastslar at fortelling
eller fortellinger aldri kan bli sluttfart (ibid.). Fortellinger bringer frem noe som ikke var
der tidligere. Pa bakgrunn av dette vil jeg argumentere for at fortellinger er viktige
kunnskapskilder og inntak til ulike realiteter. De holder levende ulike fortider. De gjer
et annet arbeid enn argumentasjoner. Nar et argument bygges opp, er dette gjerne for &

mgte en spesifikk logikk som svarer inn til de offisielle mater som argumentasjoner skal
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fremfares pa. Fortellinger inngar i en annen logikk der samiske tradisjonelle kunnskaper
uttrykkes og blir gjort synlige.

Jeg vil ogsa stette meg til Tim Ingold (2000) som hevder at landskap blir en del av
oss, likedan som vi er en del av det ved at vi lever i landskapet. | stedet for & betrakte
landskapet som en fysisk overflate eller et kulturelt rammeverk, ma landskap ses som
en pagaende praksis og prosess av det a leve og bo i verden (Ingold 2000, Wylie 2007).
Mennesker er ikke alltid enige om hva som er levende og hva som ikke er det, og selv
om de skulle vere enige kan arsakene vere helt forskjellige (Ingold 2011). Tim Ingolds
(2000, 2010) landskapsbegrep har som sitt anliggende & bryte kultur/natur dikotomien.
I tillegg stiller han seg kritiske til en bruk av animisme begrepet for a beskrive urfolks
forhold til den natur de lever i/med (Ingold 2000). Ingold anser animisme som en etablert
konvensjon om trossystemer, der liv og sjel blir tilskrevet ting som i virkeligheten er
passive (ibid,). Denne konvensjonen er i falge Ingold misvisende fordi verden ikke er
noe Vi tror pa, men vi er derimot i en tilstand av a vaere i verden. Det betyr at verden
alltid er i forandring, som gjer at vi har en sensitivitet for vare iakttagelser og handlinger
(ibid.).

Air and water are not entities that act. They are material media in which living things
are immersed, and are experienced by way of their currents, forces and pressure
gradients. True, it is not the butterfly alone that flies but butterfly-in-air, and not the
fish alone that swims but fish-in-water. But that no more makes the butterfly a fly-air
hybrid than it makes the fish a fish-water hybrid. It is simply to recognise that for
things to interact they must be immersed in a kind of force field set up by the currents

of the media that surround them. Cut out from these currents — that is, reduced to
objects — they would be dead (ibid. s. 92).

Jeg har ingen problemer med Ingolds resonnement om at fisken ikke kan eksistere
uavhengig av vannet. | sgken etter hvordan kunnskap manifesteres finner jeg nytten av
a se laksen atskilt fra Deatnu, og heller rette fokuset mot relasjoner mellom laks, elv og
golgadat (drivgarn). Golgadeapmi (drivgarnsfiske) kan for eksempel ikke foretas hvor
som helst i Deatnu fordi vannet varierer fra sted til sted. Riktige stram og bunnforhold
er en forutsetning for golgadeapmi. Det finnes steder i elva hvor det er gode strgam- og
bunnforhold som gjar at garnet flyter godt og ikke setter seg fast i bunnen. Jeg vil derfor

hente stette i fra ANT til & undersgke relasjon mellom laksen, elven og de mennesker
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som lever i omradet. ANT er bl.a. et verktay for analyser, som behandler allting i sosiale
og naturlige verdener som en kontinuerlig generert effekt av nettverks relasjoner der de
er lokaliserte (Law 2007). Vi trenger derfor & starte med a undersgke spesifikke
kontekster og finne ut hvordan praksisene utgves der.

ANT er bl.a. opptatt av at realitetene gjeres, med den konsekvens at realiteter
multipliseres. Realiteter er i tillegg historisk, kulturelt og materielt lokalisert (Mol
1999). De er ikke forklart utfra praksiser og tro, men er i stedet for produsert gjennom
dem (Law 2004). De er med andre ord blitt til gjennom relasjoner (ibid.). Det at realiteter
gjeres, er ogsa noe Mario Blaser (2013b) er opptatt av. Han introduserer begrepet
“storied performativity” som viser til variable ontologier, og som fremhever forholdet
mellom fortellinger og praksiser. Fortellinger er ikke hovedsakelige denotative, dvs.
referert til noe der ute, og de er heller ikke falske utgvelser av virkelige praksiser (ibid.).
Istedenfor tar fortellinger del i utgvelsen av det som fortelles, og en implikasjon av dette

er at:

...the stories being told cannot be fully grasped without reference to their worldmaking
effects, for different stories imply different worldings'?; they do not “float” over some
ultimate (real) world. [...] Multiple ontologies, ontological multiplicity, and storied
performativity constitute the resources with which what | call political ontology tries
to perform the pluriverse (Blaser 2013b:553).

| falge Blaser (ibid.) er politisk ontologi opptatt av a fortelle fortellinger som apner opp
rom og utever “the pluriverse”®3. Politisk ontologi avviser imidlertid en antatt ekstern
og selvstendig virkelighet, som er ngyaktig avdekket og beskrevet (ibid.).

Jeg finner begrepet politisk ontologi nyttig fordi den tar for seg at verdener eller
virkeligheter ikke er definerte pa forhand, men blir til i mgter med ulike entiteter. Det at
mennesker er involverte i utfarelsen av realiteter, betyr derimot ikke at de kan utfare
realiteter gjennom egne frie valg (ibid.). De ma streve med omgivelser som barer preg
av a veere mer eller mindre avleiret og krystallisert gjennom tidligere handlinger (ibid.).

Annemarie Mol (2002) tar utgangspunkt i etnografi fra et universitetssykehus i en

by i Nederland (ibid.). Mol viser til hvordan sykdom over lang tid har vart en umerket

12 Ontology is a way of worlding, a form of enacting a reality (Blaser 2013h:551).
13 «“The political sensibility can be described as a commitment to the pluriverse-the partially connected (Strathern
2004) unfolding of worlds-in the face of the impoverishment implied by universalism” (Blaser 2013b:552).
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kategori for medisinsk antropologi og sosiologi. Innenfor legevitenskapens tidlige fase
ble en fysisk kropp ensidig ansett som et biomedisinsk objekt. Det var leger som fortalte
sannheten om sykdom, eller var de eneste som ble kvalifisert til & korrigere hverandre.
Samfunnsvitere var forsiktige med a blande seg inn i kropps-snakket (ibid.). Mol (ibid.)
er en av mange som ser kunnskap om sykdom, ut fra flere forhold enn bare biomedisin.
Hun anser kunnskap for a vaere praksis, og ikke primart en henvisning til en rekke
konstateringer om realiteter (ibid.).

Jeg vil med bakgrunn i fortellinger vise hvordan mangfoldige praksiser uteves i
samiske landskap. Farst vil jeg starte med en fortelling som viser hvordan praksiser kan
utaves i et landskap, og hvordan mennesker og ikke mennesker opptrer som aktgrer i en

gjensidig relasjon til hverandre.

3.2 “Der jorda ikke er frisk”

Pavvel Jusse har fortalt meg at han alltid har veert interessert i a lytte til fortellinger som
tidligere folk har fortalt han. De var ivrige fortellere. Jusse forteller meg flere fortellinger
som han har hgrt. Den fortellingen som jeg na refererer til, er derimot noe han selv har
opplevd. Fortellingen handler om en hendelse som fant sted oppe pa fjellene i Sirbma.
Jusse bruker a ha sine sauer rundt omradene hvor denne hendelsen inntraff, og han har

o0gsa en gjeterhytte i Njuorgganvuopmi Disse omradene er derfor velkjente for Jusse.

Mun ledjen boahtimin HeastaaldzZis bodndi, Njuorgganvuomis, ja doppe lea guhkes
jeaggi, ja cada dan jeakki mannd balggis gos mun lean cadat boahtan bodndi, de
mandbealde boahta soames vdcci ja lagabui mu. Mun orustan geahccat, ii doppe
oidno mihkkige. Go mun vazzigoadan, de dat orru ahte dat duolbma gapmagiid
manabealde. Mus lea diedusge beana farus, ja dat beana maid ii biso manabealde, dat
bahkke beare ovddabealldi. Das maid bodii jurdagii, dat lei vuot Karen Per Ldsse
mdinnastan ahte go meahcis johta ja sadda dahpdhus, jus lea stuorraniibi farus, de
galga bdlga ala cuolastit dan niibbi, dat galga niibbe duohkdi bahcit. Mus bodii
fahkka jurdagiid ahte mun cuolastan niibbi dasa balgai, niibi galggai ceaggut bissut,
ii lean gal avki balkestit, dat galggai cuggejuvvot dasa. Ja, go das vulgen eret, ii dat
Sat gullon. Dat bazii dan niibbi duohkdi. Mun jurddasin mun dat gal vieccan dan
niibbi, ja jorgalin ja fitnen viezzamin dan niibbi. Mannen ruovttoluotta, ii dat gullon
Sat mihkkige. Mus lei Lavrrabanguolbanis campingvogna. Mun fertejin ijastallat das,
ja fertejin fas dan bdlggesrdigge ruovttoluotta vazzit iddes. Dalle gal duohta lei
issoras go vazzen meatta dan balga, dalle gal in klaren go moadde cuohtemehtera
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meattd vazzit ja de kafe vuossat, gamus orui du vuovttat eai lean Sat oaivvis. Cdahcin
ledjen go bohten nuppe geahcai jeakki, dalle reagerejin easkka. Manna ii leat gal
gullon ii miige. Dat gal lei duohta mearkkalas, orru ahte dat duolbma daid
gamajozzagiid./

Jeg var pa tur ned fra Heastaalas i Njuorgganvuopmi, og der er det ei lang myr, og
gjennom den myra gar det en sti som jeg alltid har brukt nar jeg har kommet ned fra
fjellet. Da harer jeg noen som gar bak meg og kommer nermere meg. Jeg stopper opp
0g shur meg, men ser ingen. Nar jeg begynner a ga, virker det som om noen trgr pa
skoene mine bakfra. Jeg har selvfglgelig hund med meg, men den holder seg ikke bak
meg, den vil bare ga foran meg. Da kom nok engang Karen Per Lasse i tankene mine.
Han hadde nemlig fortalt at nar man vandrer pa fjellet, og noe hender, skal man hugge
en storkniv fast i stien fordi den som fglger etter skal bli igjen bak kniven. Kniven skal
bli stdende pa stien. Det hjalp ikke & kaste den, den skulle hugges der. Da jeg gikk
derifra, hgrte jeg ingenting mer. Vesenet ble igjen der kniven var hugget. Jeg tenkte at
jeg henter tilbake kniven, og jeg snudde tilbake og hentet den. Da jeg gikk tilbake,
herte jeg ikke noe mere. Jeg hadde campingvogn ved Lavrraban sletta. Jeg matte
overnatte der, og neste dag matte jeg ga tilbake den samme stien. Det var skremmende
a ga forbi der hendelsen hadde funnet sted. Da klarte jeg ikke & ga mer enn noen
hundre meter far jeg matte koke kaffe. Jeg hadde frysninger i kroppen, og det kjentes
som om jeg ikke hadde har pa hodet. Jeg var helt vat da jeg kom pa andre siden av
myra, og farst da reagerte jeg. Etterpa har jeg ikke hart noe mere. Det var virkelig
rart for det virket som om noen trakket pa skohzalene mine.

Jusse har allerede veert forberedt pa at hendelser som den han fortalte til meg, kan skje.
Han vet pa forhand hvordan han skal beskytte seg mot uforutsette hendelser nar han
vandrer pa fjellet. Tradisjonelt er stal og andre metaller blitt brukt til 2 unnga at ugnskede
makter kommer for nart mennesker. Jusse brukte ogsa kniv til & stoppe vesenet som
kom bakfra. Det at man er forberedt pa at uforutsette hendelser som den Jusse opplevde,
skaper en kroppslig beredskap der man er lyttende og beveger seg med varsomhet. Man
har ikke de samme opplevelsene hver gang, og mennesker opplever ogsa forskjellige
ting, som igjen blir til nye fortellinger.

Andre vesener som ikke alltid kan identifiseres, befinner seg i de samme
landskapene som mennesker. De er ikke alltid innenfor menneskers rekkevidde, men
kan som i fortellingen til Jusse, dukke uventet opp. Folk har dermed blitt opplert til &
forholde seg til andre vesener nar de ferdes pa land og vann. Selv om ikke alle har samme
eller lignende opplevelser som den Jusse ble mgtt med pa en av hans mange turer i det

samme omradet, har de fleste hart lignende fortellinger. Fortellinger kan ogsa vere
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handlende, ved at folk forholder seg til det fortalte. Et annet eksempel pa hva en

fortelling kan gjare, er en som Jusse selv er blitt fortalt, og som her gjengis nedenfor.

Mii leat ovdalis aigge, Lasse Ovlla rohkki ja mii leimmet hui ollu farrolagaid, mii leat
iskan leat go gielistan dat olbmot min, muhto dat eai leat gielistan, dat leat duodaid
hallan. Doppe lea okta dja mii golgd Gaccetavzai. Kéren Per Lasse lei muitalan Lasse
Ovllai; su bardnai. Mii laviimet gardut doppe, ja mis lei maid goahti doppe, ja dat lei
muitalan ahte ehpet galgga dola bidjat dasa go das ii buole dolla, ja Lasse Ovlla ja
Ahkot Piera leigga iskan moatti geardde dan joga alde. Aigguiga kife vuossat
diedusge, ja dat eaba ozzZon das buollit dola./

Jeg har tidligere vaert mye sammen med avdgde Lasse Ovlla og noen andre. Vi har
selv testet om det folk har fortalt oss om sine opplevelser, har vart sanne eller ikke.
Det viser seg at de ikke har lgyet for oss, men snakket sant. Det er et kildevann som
renner til Gaccetavzi, og Karen Per Lasse hadde advart sin sonn Lasse Ovlla mot a
tenne bal der fordi det ikke vil brenne. Vi brukte & sette rypesnare der, og vi hadde
0gs& en gamme i omradet. Lasse Ovlla og Ahkot Piera hadde flere ganger provd &
koke kaffe der, men de fikk ikke balet til a brenne.

| fortellingen kommer det frem at Jusse sammen med de andre som hgrte fortellingen,
har veert og testet sannheten i det som de er blitt fortalt. Det er vanlig a tenne bal ved et
kildevann for der har man narhet til godt kaffevann. Jusse har sammen med de andre
som brukte a sette rypesnare i omrade dept kildevannet til Lasseéja etter navnet til han
som fortalte historien om stedet hvor det ikke lot seg gjgre a tenne bal. Denne
fortellingen blir dermed manifestert gjennom et stedsnavn etter personen som hadde
fortalt historien. Stedsnavnet ble med andre ord knyttet til personen og hendelsen.
Gjennom stedsnavnet har stedet blitt ytt oppmerksomhet (Greve 1998). Landskap blir
gjenfortalt.

Slik denne fortellingen er blitt fortalt til Jusse, og som han na gjenforteller, fungerte
ogsa som en ledetrad for de som brukte samme omradet som den na avdgde Lasse Ovlla
hadde brukt. Ut fra en fortelling kan det igjen bli nye fortellinger, slik som i dette tilfelle
at tilhgrerne drar og tester om budskapet i fortellingen stemmer overens med det som
der blir fortalt.

Nar jeg na skriver ned fortellingene til Jusse, blir de satt inn i en ny kontekst. De
er for det farste forskjellig fra de kontekstene hvor hendelsene har skjedd, og dernest er

de ogsa forskjellig fra den konteksten hvor jeg fikk hgre fortellingene. De to
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fortellingene har na vert pa en reise, via en ny forteller og satt inn i en ny kontekst.
Gjennom reisen kan fortellingene ha endret bade karakter og betydning. Noen av dere
som leser dette, vil muligens ha hart fortellingene tidligere, mens for andre igjen er disse
to fortellingene helt ukjente. Mange av dere kjenner stedene hvor fortellinger fortelles i
fra, og det kan til og med veere slik at noen har andre fortellinger fra de samme stedene.
Pa den maten fortsetter fortellingene a leve videre, og samtidig kan de trigge fram nye
fortellinger.

Fortellinger representerer verden fra et bestemt og ofte fra et begrenset perspektiv.
Det motsatte vil vere a se fortellinger fra et uten i fra perspektiv, som ville vert et syn
fra ingensteds (Frank 2012). Responsen skulle heller vert a bringe inn flere fortellinger
(ibid.). Tim Ingold (2000) hevder at det & fortelle en fortelling er en mate a lede
tilhgrernes oppmerksomhet inn pa den, heller enn a folde ut et tapet for & dekke over
verden, eller ikle den med mening (ibid. s. 190).

Sire Ingé forteller ogsd om at hun har opplevd uhygge péd enkelte steder. Noen
steder var ahkit ja ruojus guovllut, dvs. triste og uhyggelige steder og der var ikke jorda
frisk. Arsakene kunne vare at noen hadde gjemt unna gull og sglv eller at det befant seg
en eahparas, dvs. utburd* i omradet. Slike steder kan bli betegnet som gappus guovllut,
som kan oversettes til nifse eller unhyggelige steder.

Fortellinger om opplevelser som folk har hatt pa enkelte steder, viser at ogsa andre
enn mennesker utgver handlinger. Det oppstar dermed et relasjonelt forhold mellom
mennesker og andre vesener eller gjenstander i landskapet. Et slikt relasjonelt forhold
kan betegnes som et nettverk der andre vesener enn mennesker er med pa a avgjare
utfallet av handlinger. Noen ganger kommer det tydeligere fram at andre handler
samtidig med en selv. Andre ganger er det noe uklart hvem som handler, men folk
opplever for eksempel noe som de betegner som en uhyggelig stemning pa enkelte
steder. Hvem som skaper denne uhyggen, er derimot ikke alltid definerbar. Det som
imidlertid virker & veere klart, er at dgde barn, penger, gull og sglv som er gjemt bort,
kan skape uhyggelige stemninger. Fortellinger og opplevelser som folk har fra enkelte

steder, ma bety at de har laert & bevege seg i landskapet med en ydmykhet overfor

14 «Utburd, gjenferd av barn som er fgdt i delgsmal og udept lagt nogensteds eller begravet i uinnvidd jord”
(Nielsen & Nesheim 1932).
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uforutsette hendelser som de kan bli mgtt med. Mennesker er imidlertid ikke helt
makteslgse overfor slike hendelser. Slik Jusse forteller, brukte han stal for & stoppe
vesenet som fulgte etter han. Denne handlingen viser at mennesker kan ha midler til
radighet for a styre unna ugnskede situasjoner som kan inntreffe nar man ferdes pa land
0g vann.

Det er ikke alle situasjoner og endringer som finner sted som lokalbefolkningen i
Sirbméa-omradet kan styre unna, selv om det har veert gjort forsgk. Nar nasjonalstatene
kommer med lover og regler som begrenser eller hindrer tradisjonell bruk av omrader,
blir folk henvist bort i fra bruken og i ytterste konsekvens ma de ogsa forlate omradene.
Jeg vil diskutere hvordan fortrengninger fra tradisjonell bruk har skjedd i Sirbma-
omradet. Fortrengninger som har funnet sted, vil bli belyst gjennom kildematerialet
brukt av historikere, jurister og antropologer. Dernest vil jeg gjennom
lokalbefolkningens egne fortellinger, belyse effektene som nasjonalstatenes politikk har

hatt pa Sirbma-omradet.

3.3 Sirbma-omradet delt mellom to stater

Deler av Deatnu er en grenseelv mellom Finland og Norge. Den strekker seg fra nord i
Njuorggan til Garegasnjarga i sgr pa finsk side, og fra Tanafjorden i nord til Kéarasjohka
i sgr pa norsk side. Over nasjonalstatlige grenser har det alltid veert kontakt mellom
befolkningen, hvor hovedspraket har vart nordsamisk. Nasjonalstatenes sprak er
derimot finsk i Finland og norsk i Norge. | 1993 ble Samelandsbrua apnet mellom
Ohcejohka og Roavvegieddi. Far den tid bidro elvebaten om sommeren til at folk kunne
holde kontakt med hverandre pa begge sidene av Deatnu. Om vinteren gikk man enten
til fots eller pa ski over isen. Rein og hest ble ogsa brukt som transportmidler. Sirbma-
omradet hvor min etnografi er i fra, er et samfunn delt mellom to nasjonalstater, men det
har likevel ikke alltid vert et hinder for felles bruk av luondduvalljodagat. Jeg vil
argumentere for at nasjonale grenser setter ikke selv noen hindringer til & opprettholde
bruken av omrader over grensen. Men det er maten statene begrenser menneskers

tradisjonelle bruk av omrader.
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3.3.1 Et fellesskap i bruken av omrader

Sterstedelen av Deatnu med unntak av de nederste fem til seks milene ble delt i to i
1751. Da ble den dansk-norske og svenske grensa fastsatt. Finland var den gang en del
av Sverige. Midtlinjen til Deatnu ble grense mellom to nasjonalstater (Pedersen 2008).
Selv om det ble fastsatt en grense mellom den samiske befolkningen, opphgarte ikke den
tradisjonelle bruken av omrader. Nesten hundre ar etter grensefastsettelsen, dvs. pa
1830- og -40-tallet, flyttet enda finskregistrerte samer uten rein til norsk side av
Deanuleahki om sommeren (Pedersen 2008:365). Samtidig med grensefastsettelsen i
1751 utarbeidet statene Danmark-Norge og Sverige et rettighetsdokument kalt for
Lappekodisillen, som i 30 paragrafer skulle sikre at de samene som ble bergrt av
grensetrekkinga, fortsatt skulle fa utgve sin tradisjonelle neeringsvirksomhet (ibid. s. 30).
Selv om Lappekodisillen farst og fremst var utforma for & dekke reindriftas behov for
uhindret ressursbruk pa begge sider av den nye grensa, ser det likevel ut til at ogsa andre
som bodde i de nordligste grenseomradene i praksis falt inn under deler av kodisillens
regelverk (ibid. s. 477). Dette kan tyde pa at Lappekodisillen ble utarbeidet med
utgangspunkt i den tradisjonelle bruken av omrader. | Lappekodisillen ble nemlig
samenes egne landskapspraksiser  gjennom  sesongflyttinger  nedfelt i
rettighetsdokumentet. Vinteroppholdsstedet ble vektlagt nar nasjonaliteten til personer

skulle avgjares, slik Rettsboka fra tinget i Ohcejohka 1770 viser:

Retten medgav nemlig at i og med at disse “Fiskar- eller tiggar Lappar” holdt til pd
norsk side om vinteren, hgrte de etter grensetraktaten inn under den norske krona. Pa
den annen side hadde de brukt landet pa svensk side til beite for kyrne og sauene sine
helt fram til 1768, uten den minste hindring — en bruk som ogsa hadde skjedd den
andre veien (Pedersen 2008:124).

Finland ble i 1809 skilt fra Sverige og gjort til storfyrstedgmmet Finland, under den
russiske tsar (Pedersen 2008). | forbindelse med delingen ble det etablert en
grensekonvensjon i 1826, og samtidig ble det sadd tvil om gyldigheten av
Lappekodisillen  (Solbakk 2012). Russland avviste Lappekodisillen som
forhandlingsbasis i 1852. Dette kunne ikke Norge godta, og russerne sperret derfor

grensen mellom storfyrstedgmmet Finland og Norge i 1852 (Solbakk 2011). Sperringen
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innebar at folk ikke lenger fikk bruke omradene slik de hadde gjort, og dette farte til

store omveltninger.

3.3.2 Grensesperringen hindrer reindrifta

Grensestengningen fikk store konsekvenser for reindrifta som hadde brukt omrader pa
begge sidene av grensen. Dette gjaldt ogsa for reindriftssamer langs Deanuleahki og i
omradet rundt Sirbma. Hans J. Henriksen var fadt i Fanasgieddi/Bateng i 1903, og var
en forkjemper for samisk sprak og kultur (Norsk biografisk leksikon u.a.). Henriksen
dreiv med gardsarbeid, snarefangst og laksefiske i Deatnu. | tillegg arbeidet han som
samisk sprakassistent hos professor Konrad Nielsen og var oppnevnt som radgiver i
samiske spgrsmal av regjeringen. Hans J. Henriksen (1978) beskriver hvordan «de

gamle» ved arhundreskiftet, det vil si fra 1800 til 1900-tallet snakket om reindrifta.
En minnes til eksempel at disse gamle talte om et sammenhgrende flyttestrgk som
omfattet midtre delen av dagens Utsjok kommune i Finland og omtrent samme av var
tidligere Polmak kommune med fjellviddene nord for Dedno og landet mellom
Laksefjord og ytre Tanafjord med Nordkyn som ytterste punkt ut mot havet. Av

sammenhengen forstar en at det var tale om de tider da Finland enna tilhgrte Sverige
og grensen Finland-Norge derfor var apen for reinnomadismen (ibid. s. 105-106.)

Flyttestrokene ble delt i to i 1852 da grensen ble stengt, og hindret bl.a. en rasjonell
utnytting av reinbeitene. Henriksen beskriver ulempene av grensesperringene, slik folk
fortalte om dette ved arhundreskiftet, dvs. fra 1800-1900 tallet:

| Daedno-omradet «valgte» en del reineiere & ha bade vinterland og sommerland syd
for Daedno og en del bare nordenfor Daedno (ibid). Meget av de gode lavbeitene pa
finsk side ble om somrene trakket og smuldret av rein, og det ble mindre av
vinterbeiter. Pa norsk side hadde reineierne bare fjellsidene mot Dadno igjen som
egentlig vinterland med plass for mindre reinbestand. Derfor kunne det prektige
sommerland nordpa ikke fullt utnyttes pa meget lenge. Det var disse ulempene «de
gamle» ved arhundreskiftet samtalte om (ibid. s. 106).

Det ble nedsatt en kommisjon som fikk i oppdrag a vurdere ngdvendige tiltak som falge

av grensestengningen (K. S. Bull 2001). Kommisjonen holdt flere mgter hgsten 1852

med reineierne. Pa et av mgtene i @st-Finnmark opplyste syv reineiere at de om vinteren

pleide & vaere i Ohcejohka (ibid.). Flere av dem ville na etter grensestengningen forsgke

a holde dyrene pa beite pa vestsiden av Deatnu og opp mot Karasjohka. Etter deres
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mening burde reineiere fra Karasjohka trekke flokkene sine lenger sar (ibid.). Det var
ogsa i fglge kommisjonen, ngdvendig a redusere reintallet da det ikke var nok
vinterbeiter pa norsk side (K. S. Bull 2001). I tillegg var omrade pa nesten syv mil langt
og tre mil bredt pa vestsiden av Deatnu blitt fredet (ibid.).

Til tross for grensestengning og fredning forsvant mange rein over grensen. Noen

ble tatt av reintyver og andre av myndigheter:

De finsk-russiske myndigheter bestemte at hvis rein fra norsk side beitet pa finsk
grunn, skulle ti prosent av dyrene konfiskeres fgr de ble drevet tilbake. Av de dyrene
som ble konfiskert, fikk lensmannen en viss andel for & oppmuntre ham til & gripe inn
overfor grenseoverskridelse. Slike bestemmelser ble ikke gitt fra norsk side vis-a-vis
rein som krysset grensen til Finland (ibid. s. 53).

Fredningen av vinterbeitene forbedret heller ikke beitesituasjonen for vestre del av
Deatnu. Fogd Norgrenn i Tanens Fogderi foreslo i 1856 a totalfrede et omrade pa vestre
bredd for en lengere periode (ibid.). Fogden mente bl.a. at myndighetene matte tvinge
reineierne til a forlate sine omrader over en tid og henvise dem til Pasvikskogen (ibid.).
Riktignok var fogden klar over at det var vanskelig for folk & forlate omrader hvor de
hadde hatt tilhold over lang tid, men slo likevel fast at flytting var helt ngdvendig for a
berge beitene pa vestsiden av Deatnu. Amtmannen var derimot ikke enig med fogden,
og hverken fredningen eller flyttingen ble iverksatt (ibid.). | folketellingen av 1865
hadde antallet reindriftsfamilier i @st-Finnmark blitt redusert. Det ble registrert atte
familier med vinterbeite nord og vest for Deatnu, dvs. Buolbmat fjelldistrikt (Solbakk
2012). Guovdageaidnu og Karasjohka hadde ogsa mistet vinterbeiteomrader pa finsk
side og ble dermed presset gstover (K. S. Bull 2001, Solbakk 2012). Reindriftssamer fra
Karasjohka ble presset av reineiere fra Guovdageaidnu til & flytte estover mot
Spierttanjarga og Corga$ pa Nordkynnhalveya (ibid.). Corga§ var fra gammelt av
tilholdssted for Buolbmat-rein, og som ogsa i 1892 tilhgrte reindriftssamene i
Buolbmat (K. S. Bull 2001).

| folge Aage Solbakk (2012) ble de fleste reineiere i Buolbmat fjelldistrikt utarmet

og dermed utslettet som reindriftsslekt etter grensestengningen. Det var Bigga-slekta

15 Amtmannen fikk gjennom lov av 1888 myndighet til & fordele sommerbeitene pa halveyer og gyer, og
fordelingen ble gjort ved amtmannens forordning av 10. november 1892 (Solbakk 2012).
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som hadde klart seg best under omstillingen, men ogsa fra denne slekta ble mange
fastboende og spesielt gjaldt det mannfolk (ibid.). Mange av kvinnene i slekta derimot
giftet seg med reindriftssamer fra Karasjohka, og viderefgrte reindrifta. Da mange
reindriftssamer fra Buolbmat fjelldistrikt matte gi opp, ble det rom for reindriftsfamilier
fra Karasjohka a flytte til Buolbmat. K4rasjohka hadde i stgrre grad enn Guovdageaidnu
blitt berart av grensesperringene (K. S. Bull 2001, Solbakk 2012). Problemene for
reindrifta i Karasjohka var ikke over. De trengte bl.a. mer sommerbeiter etter & ha blitt
presset ut fra tidligere omréader. Karagjohka samer ble i 1914 tildelt indre Corgas som
tradisjonelt hadde tilhgrt Buolbméat samer (K. S. Bull 2001). Tre ar etter kom det
protester fra samer i Buolbmat, der de krevde at hele Corgas skulle tilhere Buolbmit.
De var misforngyde med at Karasjohka rein ble vaerende for lenge pa sommerbeitene
som kunne fgre til sammenblandinger. For & unngd sammenblandinger, dvs. at
Buolbmat rein fulgte med Karasjohka reinen pa flytteveien til vinterbeiter for sa aldri a
komme tilbake igjen, matte de forlate sommerbeitene sine tidligere enn de ellers ville
ha gjort. Flere av Buolbmat samene som protesterte, hadde selv nylig flyttet til Buolbmat
fra Karasjohka og kjente derfor godt til beiteforholdene for Karasjohka reinen.
Kéragjohka samene fikk beholde Indre Corgas som sommerbeiteomrade (K. S. Bull
2001:197).

Solbakk (2012) har laget en oversikt over personer som flyttet fra Karasjohka til
Buolbmat i perioden 1861-1915. Han har ogsa registrert etterkommere av deres slekter
fram til i dag. Omtrent halvparten av dem og deres etterkommere matte avvikle
reindrifta og ble fastboende. To av etterkommere bor na i Sirbmé og har sommerbeiter
i Corgas. Det flyttet ytterligere noen reindriftssamer fra Karagjohka til Buolomat
kommune i 1915-1916. Tre av etterkommere er fra Sirbma-omradet og har drevet med
reindrift, men alle har nd avviklet. Pr. 1.1.2015 er det fire familier i Sirbméa som driver
reindrift.

Reindrifta gikk i gjennom store omstillinger da reindriftssamene ikke lenger fikk
bruke beiteomrader pa finsk side etter at grensen ble stengt. Grensestengningen skapte
et press pa de gjenvearende beiteomradene pa norsk side. Mange klarte ikke dette presset,
og matte gi opp. De ble fastboende slik ogsa mange av deres etterkommere er det i dag.

Konsekvensene av grensesperringene mot Finland utlgste ogsa en rekke andre
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problemer for reindrifta. Det var darlige beiter og i tillegg for mye rein, som ikke gjorde
situasjonen enklere for de som skulle drive med reindrift i Deanuleahki.
Grensestengningen mellom Norge og Finland hadde store konsekvenser for samer som
tradisjonelt hadde brukt omrader pa begge sidene av Deatnu. Lappekodicillen av 1751
ble utarbeidet med utgangspunkt i den tradisjonelle bruken av omrader, noe som ikke
var tilfelle med de lover og bestemmelser som kom senere. Gjennom lov om retten til
fiskeri i Tanavassdraget av 1888 ble jordbrukseiendom og bofasthet knyttet til
fiskeretten (Schulstad 2009). Loven om laksefiske i Deatnu tok med andre ord ikke
utgangspunkt i den samiske tradisjonelle bruken av omrader, der reindrift,
kombinasjonsbruk med noen kyr og sau, samt jakt og fiske var levebrgdet for mange
folk langs Deanuleahki. Denne loven var dermed ikke grunnlagt pa den tradisjonelle

bruken av omrader slik Lappekodicillen hadde vert over hundre ar tidligere.

3.4 Dagens lovtekst — fri for samiske stemmer

De forste fiskereglene for begge sidene av elven kom i 1872/73 (Solbakk 2011).
Fiskereglene satte stopper for goldin, dvs. driv- og dragnotfiske og duhasteapmi, som
betyr lysterfiske (ibid.). Disse fiskemetodene var et laksefiskefellesskap mellom
beboerne pa begge siden av grensen (ibid.). I falge Steinar Pedersen (1991) markerte
fiskereglene slutt pa den gamle samiske selvforvaltningen av laksefisket. Dette angikk
spesielt den gvre delen av vassdraget (ibid). Far fiskereglene ble innfart, hadde det veert
fart forhandlinger med lokale representanter som gnsket a beholde felles fiskemetoder.
Lokale representanters syn ble imidlertid ikke tatt til faglge (Solbakk 2011). Stortinget
vedtok en egen lov om fiske i grensevassdrag i 1871, som innebar en stgrre statlig
kontroll og innflytelse pa forvaltningen av Tanavassdraget (ibid.).

Lov om retten til fiskeri i Tanavassdraget ble konstituert i 1888 (Schulstad 2009).

Loven sier:
Fiskeri i Tanaelven og dens bielver kan alene uteves av de i elvedistrikter fast
bosettende menn og kvinner som bruker egen eller pa aremal leiet jord i distriktet.

Fiskeretten tilkommer dog kun et medlem av hver husstand, nemlig husbonden eller
den, til hvem han begjerer retten overtaget. De narmere bestemmelser angaende
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maten og betingelse for fiskerettens utevelse fastsettes av Kongen eller den, han dertil
bemyndiger (Schulstad 2009:19).

Det gikk over 20 ar far den Kongelige resolusjon av 1.4.1911 tradte i kraft. Resolusjonen
utdyper og fastsetter betingelsene for fiskeretten i Tanavassdraget. Arbeidet med
resolusjonen startet med at politimester Ulve pa Laksetinget i mars 1909 anmodet om a
fremme forslag til bestemmelser om laksefiske i Deatnu (ibid.). Han utarbeidet et notat
med 12 korte punkter som ble sendt til “Foreningen for elvefiskere 1 Tanen Herred”.
Den gvre delen av navaerende Deatnu, dvs. beboerne overfor Tanabru, ved grenseelva
0og Karasjohka var ikke representerte. Foreningen nedsatte et utvalg med tre
gardbrukere, en lensmann og en sorenskriver. | fglge Schulstad var alle de tre
gardbrukere aktive og erfarne laksefiskere (ibid.). Resolusjonen bestar av 13 paragrafer.
Den sentrale bestemmelsen er at garnfiske kun er tillatt for personer som er fast bosatte,
har jordbrukseiendom og slar minst 2000 kg hay arlig. Bare et medlem av hver husstand
er fiskeberettiget (ibid.).

Steinar Pedersen (2013) har undersgkt prosessen rundt resolusjonen som regulerer
fiskeretten i Tanavassdraget. Pedersen er kritisk til at bare personer i gamle Tana
kommune, “Tanen landmandsforening” med en embetsmann 1 spissen fikk fremme sitt
syn, mens den gvrige elvedalsbefolkning ikke engang fikk hgre om utarbeidelsen av
regelverket. Amtmannen klagde overfor Landbruksdepartementet at hverken han eller
kommunene Buolbmat og Karasjohka hadde blitt gjort kjent med at regler for fiske var
blitt utarbeidet, og ba om a fa tilsendt forarbeidene som Ia til grunn for resolusjonen.
Det gikk nesten et halvt ar far amtmannen fikk papirene fra landbruksdepartementet, og
til han sendte dem videre til formannskapene i Buolbmat og Karasjohka (ibid.). Begge
kommunene behandlet de allerede vedtatte resolusjonene. Buolbméat herredsstyre
behandlet saken 8 maneder etter at resolusjonen var vedtatt, og konkluderte med

felgende:

Herredstyret antar at bestemmelsene vil vise sig brukbare, dog finder man, at
bestemmelsen i paragraf 2 ¢, ber utgaa (Pedersen 2013:14).

Buolbmat herredsstyre gikk altsd i mot det punktet i paragraf 2 som palegger de

fiskeberettigede til & dyrke minst 2000 kg hgy. Da herredsstyre i Karasjohka behandlet
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resolusjonen, protesterte de bl.a. mot bestemmelsen om at bare en person i hver husstand
skulle ha fiskerett. Med denne bestemmelsen ville mange i Karasjohka miste fiskeretten,
mente herredsstyre. Mange husstander i Karasjohka besto av personer som eide egne
jorder, og herredsstyre argumenterte for at disse i starre grad enn andre trenger inntekter
fra laksefiske (ibid.). Uttalelsene fra Buolbméat og Karasjohka herredstyret ble sendt
gjennom lensmannen og politimesteren slik amtmannen hadde anmodet i fglgebrevet til
kommunene. Lensmannen i Buolbmat sluttet seg til vedtaket i herredsstyret, og det
samme gjorde lensmannen i Kéarasjohka nar det gjaldt a fravike fra bestemmelsen om at
bare en person i hver husstand skulle ha fiskerett, til tross for at ikke alle hadde felles
husholdning. Det var ikke overraskende at politimesteren lot vaere a anbefale noen
forandringer, siden han selv hadde vert sentral i arbeidet med a fa resolusjonen vedtatt
(ibid.). Punkt 2 ¢ i resolusjonen, som Buolbmat herredstyre ville ta bort, fikk ikke statte
av politimesteren. Han mente punktet var vesentlig fordi det var med pa a gjere
laksefiske til en binaering for de jorddyrkende (ibid.). Amtmannen hadde heller ingen
gnske om a endre bestemmelsene i resolusjonen. Saken gikk videre til sluttbehandling i
landbruksdepartementet, som avviste endringsforslagene fra Buolbmat herredstyre og
Karasjohka herredstyre. Det ble vist til at fiskerireglene var utferdiget i henhold til 8 1 i
lov av 1888 om retten til fiskeri i Tanavassdraget. Loven setter ikke pabud om at
herredsstyrer eller andre stedlige autoriteter skal avgi uttalelse, far bestemmelser fattes.

(ibid.). Om denne behandlingen uttrykker Pedersen pa fglgende mate:

Som i 1888 hadde man nok en gang fatt et regelverk for hele den norske delen av
Tanavassdraget, som utelukkende bygde pa forholdene pa de 3-4 milene aller neermest
munningen. Heller ikke den gang var det noen andre enn de nederstboende, sammen
med sorenskriveren, som formelt kom til orde i den prosessen som fgrte fram til lova.
| s& mate var 1911-resolusjonen en fortsettelse og oppfelging fra praksisen den gang
(Pedersen 2013:17).

Resolusjonen slo fast at jorda skulle drives, og det var ikke lenger tilstrekkelig a eie eller
leie jord (ibid.). Kravet om at jorda skulle dyrkes, premierte jordbruket (ibid.).
Arbeidet med loven av 1888 og resolusjonen som ga bestemmelser for fiskerett
viser at en stor befolkning langs elvedalen ble holdt utenfor. Farst etter at resolusjonen
var vedtatt, fikk herredstyre komme med sin uttalelse. Den ble avvist med begrunnelse

i at loven ikke hadde noen paragrafer som satte pabud om innhenting av uttalelser fra
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herredstyrer. Resultatet av arbeidet med lov- og resolusjonsprosessen, var at de to
samiske kommunene som loven omfattet ikke pa noen mate hadde veert involvert i
arbeidet. Til tross for at befolkningen i Buolbmat og Karasjohka ikke fikk komme med
uttalelser i farste omgang, ble loven brukt nettopp til & avvise motstanden fra
kommunene Buolbmat og Karasjohka. Dette ma vel betegnes som en maktbruk i dobbel
forstand fra statlige myndigheter. Farst lager de lover og utelater stemmene til de som
loven skal omfatte, dernest bruker de den samme loven som begrunnelse for & avvise
senere klager fra de bergrte. Fiskerett som betinger dyrket jordeiendom med produksjon
av 2000 kg hgy har na eksistert i over hundre ar. Nar laksefiske er knytet til
hayproduksjon, vil endringer i jordbrukspolitikken ogsa pavirke folks tilgang til
tradisjonell fiske. De store endringer har skjedd som fglge av en modernisering i
jordbruket, og har lagt faringer i levemate og bosetting. Jeg vil starte med a belyse noen
av de endringer som har skjedd gjennom nedskrevne fortellinger samt muntlige
fortellinger om bruken av Sirbma-omradet. Mitt utgangpunkt for a la folk fortelle, har
veert inspirasjonen om at vi husker ved a fortelle fortellinger fra tidligere tider (Frank
2010). | tillegg fortelles det ogsa som et svar pa behovene for & gjenskape fortiden, og
sette den sammen igjen pa det tidspunktet fortellingen fortelles (ibid.). Det har ogsa vert
viktig for meg a rette fokuset nettopp pa fortellinger, gjennom en erkjennelse om at
fortellinger har veert viktige innenfor samiske samfunn hvor de nedskrevne fortellingene

har veert minimale.

3.5 Mangesidig kunnskapsgrunnlag

Gjennom muntlige fortellinger og skriftlige nedtegninger fra Siroma-omradet, vil jeg
vise hvordan landskapet blir til, og hvordan den endres gjennom relasjoner mellom folk,
dyr/fisk, teknologi, nasjonal politikkutforming, andre som bebor omradene og lokal
motstand. Ved hjelp av etnografiske beskrivelser fra Buolbmat kommune pa 1950-tallet,
vil jeg vise hvordan det tradisjonelle levesettet med jakt og fiske kombinert med noen
fa kyr og sauer var fremtredende. Gjennom disse etnografiske beskrivelsene, vil jeg

belyse hvordan folk skaffet seg et levebred fra ulike luondduvalljodagat, og dermed
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gjennom ulike landskapspraksiser. Slik vi vil se nedenfor, kunne det til tider veere
knapphet pa valljodagat, og alternativet kunne veert a reise bort for a sgke arbeid. Det
samiske spraket og folks veeremate kunne imidlertid veere til hindrer for folk fra a reise

bort til tross for at det 1a muligheter for arbeid utenfor kommunegrensen.

3.5.1 Jordbruk hadde en beskjeden plass

For over 100 ar siden utgav Amund Helland (1906) en rekke topografiske beskrivelser

av Norge, der Buolbmat Herred og topografien i Sirbma ble beskrevet pa falgende mate:

Fjeldet gaar som oftest helt ned til elvebredden; men der er flere steder plads for
bebygning, f.eks ved Sirbma, en graend pa 6 gaarde (ibid. s. 438).

De fastboende i Buolbmat herred, som Sirbma var en del av, hadde en del rein. Reinen
fulgte flyttsamenes reinhjorder om sommeren, og ble passet pa mot en viss godtgjerelse.
Befolkningen i Buolbmat deltok ogsa i loddefisket ved kysten. Pa den tiden var det kun
et handelssted i herredet. Det 1a i Vanasgieddi/Bateng, som ligger tre mil nord for
Sirbma. Ved folketellingen i 1900 var det 45 boliger med 144 beboere mellom Sirbma
og Leavvajohka samt fjellbyene (ibid.).

Samisk jordbruk er forholdsvis nytt, og ferste direkte opplysninger om samisk
jordbruk i Deanuleahki gar tilbake til 1740-tallet. Jordbruket hadde en beskjeden plass,
og bare noen “fa fiskelapper” hadde jord med en til to kyr, og noen sauer (Pedersen
1994:49). Disse var ogsa veldig fa, og dreide seg neppe om mer enn tre til fire samiske
familier fra Buolbmat og oppover (ibid.). Det var farst ved innferingen av finsk jordbruk
med februk at grunnlaget ble lagt for en bofast elvesamisk kultur i midten av 1700-tallet.
Valljodagat som fisk, vilt og rein i indre Finnmark hadde derimot veert utnytta av samer
allerede i mange arhundrer fgr den tid (Eidheim 1958:16). Harald Eidheim var lerer i
Buolbmat skole i 1946-47. Han kom tilbake som antropolog og skrev en etnografi pa
1950-tallet om folks levemate i gamle Buolbmat kommune (Eidheim 1958). Eidheim
beskrev bosettingen fra tidligere Buolbmat kommune som besto i kombinasjoner med
jordbruk, fiske, beersanking, jakt og rypefangst. En nearingsgren alene kunne ikke gi
fullverdig inntekt til et hushold, som var avhengig av alle eller flere av de nevnte
inntektskildene (ibid.).
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3.5.2 Flere bein a sta pa

Hasting basert pa det naturen hadde a tilby i Buolbmat var avhengig av fleksibilitet
(Eidheim 1958:48). | manedene juni, juli, august og til dels september var det behov for
en stor arbeidsstokk i jordbruk, fiske og fangst, baerplukking og i reindrifta. Da ble det
fisket laks i elva, og grret og raye ble fisket i fjellvannene, jordene ble slatt, hgyet ble
tarket, multebaer ble plukket og poteter ble hgstet (ibid.). Eidheim bemerket at selv om
samene avgjort hadde tatt i mot mer norsk (nordisk) kultur enn det nordmenn hadde tatt

i mot av samisk, sa er ikke samekulturen blitt assimilert.

At samane etter at dei har teke opp norsk samfunnsordning og inkorporert store
sektorar av nordisk kultur i sin eigen, syner ein sapass skarp kulturell profil, ma etter
mi meining ferst og fremst liggje i at dei har vore i stand til & nytte ut dei gkologiske
nisjer i Noreg (Norden) som dei andre nordiske folka ikkje har kunna utnytta (ibid. s.
62.).

Det at folk har livnert seg av valljodagat som befant seg i neeromradene, viser at de ma
ha utviklet kunnskaper bade om de ulike valljodagat og hvordan man kan nyttiggjare
seg av dem pa en best mulig mate.

Eidheim (1958) har gjennom sin etnografi om samiske forhold fra gamle Buolbmat
kommune satt den bofaste elvesamiske levematen pa dagsorden. Han viste til at samene
som var i klart flertall i kommunen, livnarte seg av de lokale luondduvalljodagat. De
hadde lite inntekter som betydde at det gkonomisk sett kunne vare vanskelig.
Inntektsgivende valljodagat var ogsa avgrenset til en liten del av aret, for det meste om
sommeren gjennom salg av laks og multeber. Innkomsten var likevel usikker fordi den
var avhengig av god laksesesong og godt moltear. Folketallet hadde ogsa gkt med om
lag 90 % fra 1920 til 1950, dvs. fra 544 til 970 personer (ibid. s. 42). | fglge Eidheim
skulle derfor den gkonomiske og demografiske situasjonen som var i Buolbmat pa den
tiden tilsi starre utflytting enn det som fant sted. Eidheim argumenterte for at pa grunn
av konflikter mellom samer og nordmenn var mobiliteten liten, og for samer var det
vanskelig & finne arbeid i andre, og mer norske kommuner. Eidheim synliggjer denne

konflikten gjennom en inndeling av Norge i fire soner (ibid. s. 56).
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Innenfor A-sonen er samer i majoritet, mens den ytterste sonen, D dekker Sgr-Norge. |
tillegg til Buolbmat tilhgrte kommunene Karasjohka og Guovdageaidnu til sone A. De
var i lignende gkonomisk/demografisk situasjon som Buolbmat, og det var dermed ikke
aktuelt a flytte dit for a sgke arbeid. Allerede i sone B hvor halvparten av befolkningen
var samer og den andre halvparten nordmenn, ville Buolbmat folk mgte pa problemer
pa grunn av sine darlige kunnskaper i norsk og sin samiske mate & opptre pa.
Fylkeshovedstaden Vadsg inngar i sone C, som geografisk ikke ligger langt i fra
Buolbmat. Eidheim hadde lagt merke til at folk tok pa seg dress nar de dro til Vadsg.
Han hadde bemerket dette engang overfor en av de lokale personene, som hadde svart
med at han ikke ville se ut som en “villmann” nar han var i Vadse (ibid. s. 57).
Tilpasningsvanskene var store for de som flyttet til sone C, og kan vere noe av
forklaringen til at bare 1/5 av utflytterne befant seg i sone C (Eidheim 1958). Resten av
utflytterne, dvs. 4/5 var likt fordelt mellom sone B og D. Til tross for den geografiske
lange avstanden, syntes tilpasningen a vere lettere i sone D enn i C, og kunne forklares
med at det var enklere a gjere seg usynlig i en stor by med mye folk (ibid.). Dette
asymmetriske forholdet mellom nordmenn og samer som Eidheim synliggjorde i
Buolbmat pa slutten av 1950-tallet, fikk stor oppmerksomhet i mediene og ble ogsa tatt
opp pa Stortinget. Avhandlingen hans ble omtalt i Dagbladet den 8. november 1958, og

det var farste gang at en sosialantropologisk magisteroppgave fikk farstesideoppslag
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(Klausen 2005:190). Dagbladet hadde overskriften “En mur av rasechovmot omgir
samene 1 Finnmark” og wunder overskriften “Sjokkerende opplysninger om
minoritetsproblemer i Norge” (ibid. s. 191). Avisen tok opp diskriminering av samene
pa lederplass to dager senere med henvisning til Eidheims forskning (ibid.). Antropolog
Arne Martin Klausen (2005) var ikke i tvil om at avhandlingen og omtalen den fikk i
Dagbladet, bidro til & skape en starre forstaelse for ngdvendigheten av & utarbeide en ny
statlig samepolitikk.

Eidheims avhandling fra Buolbmat var den farste av hans betydningsfulle arbeid
om samiske samfunnsforhold og ikke minst om etniske spgrsmal og minoritetspolitikk.
Eidheim bygget pa og videreutviklet prosessanalytiske perspektiver til Fredrik Barth
(1969). | disse perspektivene var etniske grenser og grensemarkeringer sentrale i
definisjonen av etniske grupper, og sosial form ble vektlagt. En tilnaerming til kultur
hvor form er mer vektlagt enn substans, har nok bidratt til & synliggjere maktforskijeller
mellom etnisiteter, slik som mellom samer og nordmenn. De prosessanalytiske
perspektivene hadde derimot i mindre grad fokuset rettet mot fortellinger om hvilke
ontologier som Ia til grunn for landskapspraksisene til lokalbefolkningen.

| mitt arbeid, hvor tyngdepunktet er pa tradisjonell kunnskap, har jeg derfor funnet
det riktig a rette blikket mot lokale praksiser, begreper og fortellinger. Disse har jeg i
tillegg valgt & supplere med nedskrevne fortellinger, som ogsa omfatter praksiser i
Sirbma-omradet. Ved a ta i bruk i historiske fortellinger og dokumenter, har jeg ogsa
hatt muligheter til & se hvordan politiske beslutninger opp i gjennom tiden har hatt
innvirkning pa bruken av landskap og levesettet til folk. Det er denne kombinasjonen av
tidligere og dagens fortellinger, at jeg kan komme pa sporet av bade kontinuitet og
fleksibilitet i folks levesett i Sirboma-omradet.

Jeg vil starte med & vise hvordan den nasjonale jordbrukspolitikken hadde
konsekvenser for kombinasjonsbruk, og dermed ogsa for Sirbma-omradet som

tradisjonelt var basert pa fleksible kombinasjonsbruk.
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3.6 Landskapspraksiser i Sirboma

| en utredning om naeringskombinasjoner i samiske bosettingsomrader, kommer det
frem at virkemidlene i jordbruksavtalen i liten grad har nadd fram til mindre bruk i
samiske bosettingsomrader (NOU 1988:42). | tillegg har landbruksbanken veert
tilbakeholdende med a gi stette til mindre bruk (ibid. s. 106). | samme utredning rettes
det ogsa en kritikk mot jordbruksavtalen som har tatt bort produsenttilskuddet og i stedet
dreid virkemiddelbruken i retning av a prioritere effektivitetsmal og produksjonsmal.
Jordbruksavtalen skulle i stedet ha vert den viktigste avtalen for a stimulere til bosetting
I distriktene, heter det i utredningen (ibid.). I stedet for ble mye av tidligere arbeidskraft
erstattet med maskiner. Mekaniseringens konsekvenser for jordbruket i Finnmark ble

beskrevet slik:

Mekaniseringen av jordbruket, som var beskjeden i 30-arene og de farste
etterkrigsarene, kom for alvor i gang i slutten av 50-arene og i lgpet av 60-arene.
Denne mekaniseringen fortsatte utover i 70-arene og frigjorde en god del av
arbeidskraften i jordbruket. Bare i tidrsperioden 1969-79 ble brukstallet i Finnmark
f.eks. redusert med 45 pst. Nedgangen var starst i de minste bruksgrupper (under 50
da.) (NOU 1988:42 s. 88).

Antallet jordbruk har ogsa gatt kraftig ned i Sirbma-omradet de siste 50 arene, samtidig
som gjenverende garder er blitt stgrre. | dag er det opptil 20 melkekyr sammenlignet
med for 50 ar siden da det var opptil ni kyr, og de fleste hadde bare tre til fire kyr
(Dikkanen 1965). Den gang hadde nesten alle hushold enten kyr eller sauer eller begge
deler. Mens i dag er det omtrent ti prosent av husholdene som har kyr eller sauer i
Sirbmé-omradet (ibid.). En utvikling som tenderer mot farre fjgs, men til gjengjeld

starre, finnes ogsa i resten av de samiske omradene som NORUT har undersgkt:

Som ellers i Nord-Norge har bruksstarrelsen i STN-omradet:s vokst kraftig det siste
tidret, selv om jordbruksarealet har gatt litt tilbake. Antall bruk er nesten halvert det
siste tiaret og i 2010 var det 535 aktive jordbruksbedrifter i STN-omradet. Omtrent
samme utvikling har det veart i gvrige omrader i nord, og endringene har gatt raskere
i nord enn i landet for gvrig det siste tidret. Antallet bgnder har ogsa gatt tilsvarende
tilbake, og situasjonen i mange bygder er at det er fa aktive bgnder igjen, men at de

16 Geografiske omrader for Sametingets tilskuddsordninger (STN-omrader) til naeringsutvikling. | disse omradene
inngar spesifikt 22 kommuner (Angell, Gaski, Lie & Nygaard 2014).
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som er aktive leier jord hos naboer som har lagt ned produksjonen (Angell et al.
2014:42).

Nedgangen i antall gardsbruk og dyr som beiter, setter preg pa landskapet i Sirbméa. Med
atskillig feerre dyr pa utmarksbeite, far skog og kratt vokse fritt som igjen skygger for
andre vekster. Risten Ovlla Anne har sammen med sin mann, Oiva hatt sauedrift i flere
tidr, men har na lagt ned driften. Hun forteller hvordan ung treer kan hindre veksten av

beer:

Munnos leamasan eatnan siste dakkar buollan, ja go mun dalle deikke bohten 40 jagi
dassai, dalle ledje vaikke man ollu, ja dal leat Saddan vesat vaikke man ollu ja dal leat
havkan jonat. Doppe leat daknasat muhto daidda eai Satta Sat muorjjit./

Innenfor vdr eiendom har vi hatt “buollan*’”’, og da jeg flyttet hit for 40 dr siden, var
det veldig mye tyttebaer. Na er det vokst mye ung skog, og tyttebaerene er kvelt. Der
finnes lyng, men det vokser ingen ber.

Kombinasjonsnzring ble ikke ansett for & veere lgnnsom. Fraver av stgtteordninger til
mindre bruk har bidratt til & utviske kombinasjonsbrukene. Dette har hatt store
konsekvenser for  Sirbma-omradet hvor grunnlaget for bosettingen var
kombinasjonsbruk.

| Ingrid Rudie (1962) sin etnografiske husholdsbeskrivelser fra Skallelv, Nyhavn,
Falkekilen og Komagveer fra begynnelsen av 1960-tallet, var kombinasjonsbruk med
gardsbruk og fiske hovednaringer. Befolkningen som Rudie beskriver, er etterkommere
av folk som innvandret fra Finland pa midten av 1800-tallet. Barna i et hushold*® vokser
til og gar inn i husholdets produksjon (ibid.). Etter hvert skjer det ogsa opplasning av
storfamilier. Dette er strukturendringer som produseres over tid i enhver
kjernefamiliegruppe (ibid.). Men det ligger ogsa faktorer utenfor lokalsamfunnet som
konjunkturer og politisk virksomhet som er med pa a forme den totale tilpasningen
(ibid.). Priser pa produktene bestemmes av det ytre markedet, og stiller de endelige krav

til graden av kommersialisering i husholdene (ibid.).

17 «sted hvor skog el. lavmark har brent engang” (Nielsen & Nesheim 1932).

18 «¢[...] den gruppe av mennesker som har fellesskap i bolig, konsum og produksjon slik at gruppens produksjon
skal kunne dekke dens konsumbehov. Husholdet er altsa den sosiale enhet som ma lgse tilpasningsproblemet i en
gkologisk situasjon ved a etablere et hensiktsmessig sett av aktiviteter” (Rudie 1962:34).
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Jordbruk, laksefiske, innlandsfiske, vilt og baer har gitt levebrgd til den bofaste
befolkningen i Deanuleahki (NOU 1978:18A). Det er arstidene som styrer nar pa aret
de ulike luondduvalljodagat kan hgstes. Klimaet stiller ogsa krav til mennesker, og for
a beskytte seg mot kulde trenges det varme kler. Skinnet pa reinen har bidratt til at folk
har kunnet sy kler som skaller, bellinger og pesk. Folk har skjeert sennagress og
behandlet gresset slik at disse kunne bli brukt i skaller. Sennagress gjer at fattene holder
seg varme og beskytter mot fuktighet. | Sirboma-omradet hvor det ogsa var vanlig med
sau, ble det sydd bade soveposer og ytterplagg av saueskinn. Faktorer slik som barmark,
sng, is, vann, fareforhold og veer la grunnlaget for bruken av omrader. Det var rytmen i

naturen som apnet opp tilgjengeligheten for valljodagat.

3.6.1 Lokale fortellinger om endringer i gardsdriften

Jeg vil gjennom tre fortellinger fra Sirbma, synliggjere hvordan de nasjonale politiske
faringer innenfor jordbruks- og forvaltningspolitikk pavirket gardsdriften i Sirbma-
omradet. De tre fortellingene er fortalt av personer som alle er fedt i Sirbma. Biehtar
Niillas Nilla Magnus er den yngste av disse tre. Han forteller at han alltid har veert
interessert i a lytte til eldre folk nar de har fortalt om bruken av landskapet i gamle dager.
Magnus er oppvokst pa en gard, hvor laksefiske og innlandsfiske har vart en naturlig
del i oppveksten. Han kjenner mange begreper som inngikk i tidligere tiders praksiser.
Noen av disse begrepene er ikke lenger i bruk. Magnus husker for eksempel at de laget
abet™® til hestene. Han forteller at de farste hestene som kom til Sirbma ikke ble brukt i
slattonna. De oppholdt seg pa fjellet om somrene. Farst om hgsten dro hesteeierne for a
hente ned hestene sine. I den tiden var det ogsa reindriftssamer pa fjellet, og de kunne
fortelle ngyaktig hvor de hadde sett hestene. | Sirbma omtaler man en reindriftssame for
badjeolmmos, som oversatt til norsk betyr en person som oppholder seg oppe i hayden.
Denne betegnelsen kan forklares med at Sirbma som befinner seg i en elvedal er
omringet av fjell.

Hestene befant seg pa fjellet hver sommer fram til folk anskaffet seg

playeredskaper, og hesten begynte a brukes i slattonna. Fer hesten ble tatt i bruk til

19 “Blgite av hei og mel (for hest)” (Nielsen & Nesheim 1932).
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playing, ble den brukt til & transportere varer og til a frakte hgy fra utslattene. Hayet ble
ikke fraktet hjem med det samme men ble bildaduvvot, som betyr at hayet ble lagt pa
stillas, og ble liggende der til det igjen ble hentet ned om vinteren med hest og slede.
Praksisen er ikke lenger i bruk, og begrepet er dermed heller ikke noe man hgrer folk
bruke.

Piera Holmma Piera, som har veert landbruksdirekter i Finnmark, flyttet til Sirbma
etter at han ble pensjonist. Han er ogsa fedt og oppvokst pa en gard i Sirbma. Piera
forteller at fram til 2. verdenskrig besto jordbruket i Sirbomé av en ku eller to kyr pr.
hushold og 5 til 6 sauer. Jordstykke for hver husstand var pa cirka 40-50 mal. Omtrent
halvparten av hvert jordstykke var ryddet og grovplanert med handmakt, og hayet var
klar til & bli slatt. Kumgkk ble brukt som gjadsel, og ble spredd utover jorda med hest
som Kjgretgy. Sammenlignet med dagens bruk av kunstgjedsel var vekstforholdene
darlige, og slattonna begynte ogsa mye seinere. Etter krigen begynte noen a plgye jorda
med hest, vanligvis ett-to mal. Jorda ble deretter gjgdslet med kumgkk og gressfra slik
som havre og timotei.

Pedar Elle er er duojar (betegnelse pa en person som driver med handverk), slik
hennes mor ogsa var. Hun er fadt og oppvokst i Sirbma pa gardsbruk, og har alltid veert
en ivrig laksefisker. Elle husker hvordan det var a veere barn fer krigen startet og deretter
som ungdom like etter krigen. Hun forteller om hvordan de gjedslet jorda med kumgkk.
Hennes eldste sgster kjgrte kumgkk med hest over hele akeren, og bak hesten var det en
sveer kost laget av bjarkeris. Kosten knuste mgkket, og for a fa tyngde matte hun og
lillesgstera sitte oppa bjerkeriset. Faren hadde laget sitteplasser for jentene og hadde i
tillegg lagt stein for a fa ekstra tyngde slik at mgkka ble fortere knust.

Loype kokt av fiskehoder var et tilleggsfor til kyrene. Elle husker at folk dro ut
mot kysten for & hente fiskehoder. De ble kokt sammen med lav og hgy, og dette skulle
kokes til hodene ble smuldret opp. Lav ble ogsa brukt som tilleggsfor og skulle hentes
nar det regnet, slik at det ikke smuldret opp sa lett. Hun minnes godt hvordan hun frgs
pa fingertuppene nar hun skulle plukke lav i det kalde, vate regnveret. Elle husker ogsa
da hun som barn dro til Vadsg sammen med faren for a levere en okse til slakteriet. Hun

mintes den lange reisen som for det meste gikk til fots, og det tok flere dager og komme
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seg dit. Strekningen mellom Sirbméa og Vadsg er ca. 110 kilometer. De matte overnatte
flere plasser hos kjentfolk under turen.

Piera forteller at de stgrste endringene i gardsbruk skjedde pa 1950-tallet. Da ble
de farste slamaskiner og sleperiver for hest tatt i bruk. | begynnelsen av 1950-arene kom
ogsa de farste traktorene med ngdvendige arbeidsredskaper slik som plog, harv,
tilhenger, slamaskin og lasteapparater. Det begynte a skje store endringer i jordbruket
pa slutten av 1950-tallet. Da begynte folk a selge produkter som melk og kjgatt til hhv.
meieriet og salgslaget. Traktoren overtok mye av arbeidet med a sla hgyet som man
tidligere utfarte med ljden. Torvgammene ble byttet ut med nyere fjgs av trematerialet.
De nye fjgsene var utstyrt med melkemaskin og mgkkakjeller, og foret ble oppbevart i
siloer. Mennene begynte & ga i fjgset. De bade foret og melket kyrene, mens kvinnene
pleiet kalvene og kvegene, samt rengjorde melkemaskinene og det som hgrte til
melkeanlegget.

Jeg spurte Piera om han hadde reflektert over at sdpass mange sluttet med fjosdrift
i Sirbma:

Na, dat gal nohke go nuorrageardi ii nu vissalit badjelasas valdan dan doalu. Lei
darbu bargofapmui maid eara sajis. Eatnasat manne eard guvlui ja ohce barggu
doppe, ja muhtumat manne skuvlii, ja de bahce boarrasat dasa, ja dat drivejedje dal
iezaset lahkai nu guhka go dat nagodedje, ja de nogai dasa dat eanandoallu. Dat lei
gal diedusge nu ahte go galggai sahttit drivet nu ahte dat adda olles barggu bearrasii,
de fertejedje ollu eanangéhppalagat, ja galget maid ollu Sibitat, masiinnat ja visttit.

Fertii investeret hirbmat ollu, ja diet balda hirbmat ollusiid, ja oainnat boarrasat
olbmot eai duostan, balle ahte eai nagot daid forpliktelsiid maksit./

Det ble slutt nar de unge ikke lenger var sa ivrige til a ta over fjgsdriften. Det var ogsa
bruk for arbeidskraft andre steder De fleste forlot bygda for & sgke jobb andre steder,
og noen reiste for & ga pa skole. Eldre folk var de som ble igjen i Sirboméa og dreiv
jordbruk pa sitt viss sa lenge de maktet, og slik gikk det nedover med jordbruket.
Situasjonen var ogsa slik at dersom jordbruket skulle ha gitt arbeid til hele familien,
skulle det veert flere jordstykker, flere dyr, maskiner og nyere bygninger. Disse
investeringsbehovene skremte nok mange, og eldre folk vaget ikke & investere. De var
redde for at de ikke skulle klare a betjene forpliktelsene.

Selv om endringer i form av starre fjgs og teknologidrevne jordbruk i Sirbméa-omradet
startet allerede pa slutten av 1950-tallet, var det enda mange som fortsatte a drive pa den
gamle maten. Driften av hushold med kombinasjonsnaringer fortsatte med andre ord

etter at Eidheim skrev sin etnografi, der han papekte at mobiliteten var lav til tross for
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en vanskelig gkonomisk situasjon. Dette kan tyde pa at det ble vanligere ogsa i de samisk
spraklige bygdene a flytte ut, slik Piera beskriver at det var elde folk som ble igjen nar
de unge flyttet ut.

Investeringer i maskiner og nye bygg var kapitalkrevende. En overgang fra den
tidligere maten a drive jordbruk pa som var basert for det meste pa menneskekraft, og
senere ogsa hestekraft, betinget at brukene hadde tilgjengelig arbeidskraft. Men som vist
ovenfor, var husholdene mye sterre for 50 ar siden enn de er i dag. En moderne drift
ville krevd stgrre investeringer, og med lite oppsamlede inntekter var lan den eneste
muligheten. Men & betjene lanene, ville nok medfgrt et behov for stgrre inntekter som
igjen hadde betinget starre produksjon. For a kunne gke produksjonen, ville folk veert
ngdt til & matte opparbeide mer dyrket jord. Men i et dalfgre som Sirbma befinner seg i,
ligger det naturlige begrensninger for hvor mye jord som kan brukes til dyrking. I tillegg
setter klimaet begrensninger for vekstforholdene i Sirbma-omradet som befinner seg
nord for polarsirkelen med lange vintre og korte somre.

En gkonomisk politikk fra statlig hold som styrte mot store bruk, var ikke i faver
av Sirbma-omradet, som ikke hadde de beste forutsetningene for & ga inn i en slik
utvikling. Det hadde i tillegg blitt en for bra overgang til kapitalkrevende investeringer
for mange. Folk manglet ogsa erfaringer med hvordan slike fjgs skulle drives. De hadde
ingen & sammenligne seg med siden det ikke fantes lignende fjgs i nerheten. Dersom
alle de som drev jordbruk i et smaskala perspektiv skulle ha fulgt statlig politikk, ville
det betydd store omveltninger. De matte for det farste ha opparbeidet seg mer dyrket
mark, og for det andre matte de ha bygd nye fjgs. Sparsmal er om dette i det hele tatt lot
seg gjere for alle de som drev mindre gardsbruk. Statlig landbrukspolitikk bygd pa en
generell modell som gjaldt for hele landet, hadde den konsekvens at i Sirbma-omradet
ble mange gardsbruk som var drevet i en kombinasjonsform lagt ned. Problemer med
landbruk i storskala generelt i Nord-Norge er noe som ogsa Ragnar Nilsen og Einar
Eythdrsson (2007) papeker. Ulempene for det nordnorske landbruket er at geografien
ligger darlig til rette. De dyrkbare arealene er spredt, og vekstsesongen er kort (ibid.).

Det a drive et stort fjgs trengte ogsa andre typer kunnskaper og tilpasninger.
Kunnskaper innenfor teknologibruk og kunnskaper i gkonomisk planlegging pa lang sikt

var ngdvendige. Fjgset matte bli drevet slik at det ga inntekter hver maned til & nedbetale
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lan samt et overskudd til & leve av. Endring av driften ville ha fart til en annerledes
hverdag for mange. De hadde hittil levd med at man til enhver tid visste hvor mye penger
som var til disposisjon. Inntekter for melka som ble sendt til meieriet i Vadsg og
inntekter fra salg av fisk, multebaer og ryper var til familiens disposisjon. Krav om
nedbetaling av avdrag og renter pa lan til fastsatte datoer, ville nok ha begrenset
muligheten til & drive med jakt og fiske. Salgsinntektene for produkter fra jakt og fiske
er ogsa sapass variable og usikre at det ville vart vanskeligere a kalkulere med faste

manedlige inntekter.

3.6.2 Melk og kjgtt blir markedsvarer

Magnus var en blant de seks jordbrukere i Sirbma i 2011, men la ned driften aret etter.
Han hadde drevet med jordbruk siden 1988, da han overtok etter faren. Magnus fortalte
at hans far Biehtar Niillas Nilla, ble utpekt som en av formennene innenfor
landbrukssamvirket. Hans oppgave var a formidle det arbeidet som samvirket gjorde i
forhold til levering av melk og slakt av dyr. Da han dgde, hadde han levnet igjen en god
del notater. Han hadde notert ned antallet kyr, kveger, kalver og sau for hver husstand
over flere ar. Magnus har gatt igjennom dokumentene, og sett at i Sirbma-omradet
begynte folk a levere melk til Aust Finnmark meieri i Vadsg i perioden mellom 1953 og
1954. Levering av melk til meieriet begynte far veien ble utbygd til Siroméa. Da ble
melken om vinteren sendt med polarbil som kjgrte pa elveisen. Sngen pa isen ble ploget,
og hest ble brukt til & frakte melken fram til bilen. Om sommeren ble melkespannene
forst fraktet fra Sirbma med bat til Bildam som ligger ca. halvannen mil nord for Sirbma.
Fra Bildam ble melkespannene lastet over i en bil som tok dem videre til VVanasgieddi.
Pa denne strekningen som er pa sju til atte kilometer lang, ligger Vuollegeavgna. Som
navnet tilsier er Vuollegeavgna/Storfossen et stort stryk som ikke er egnet for elvebét.
Fra Bateng ble melka fraktet videre med elvebat til Buolbmat, som er en strekning pa
cirka fem kilometer. Fra Buolbmat var det bilvei til Vadsg. Melkespannene kunne vere
borte nermere en uke. Magnus forteller at det ikke var mange liter melk som ble levert,
men det ga likevel litt inntekter. Folk begynte & anskaffe seg flere kyr, og de utvidet
torvfjgsene. Vei fram til Sirbma og omegn ble ferdig utbygd i slutten av 1950-tallet, og

fra da av ble ogsa de farste nye fjgsene av trematerialet satt opp. Foreldrene til Magnus
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bygde nytt fjgs av tremateriale i 1962. Bustadsbanken og Landbruksbanken tildelte 1an
til fjzsbygging, som gjorde det mulig for folk & ga til anskaffelse av nye fjgs. Det ble
tildelt 1an fordi det var av statlig interesse den gang at Finnmark skulle vere selvforsynt
med kjott og melk, kan Magnus fortelle.

Utviklingstrinnene i jordbruket i Sirboma-omradet kan karakteriseres med Ingrid
Rudie sine begreper, dvs. en overgang fra selvbergingsjordbruk til kommersialisert
jordbruk (Rudie 1962:28). Karakteristikken av selvbergingsjordbruk er fa dyr og lite
eller ingen investeringer av kapital. Kommersialisert jordbruk derimot kjennetegnes
med flere dyr, flere investeringer av kapital og en intensivering av drifta (ibid.). Det ser
ut for at antall gardsbruk begynte a ga drastisk nedover i Siroma-omradet nar utviklingen
i starre grad begynte a ga over fra selvbergings- til kommersialisert jordbruk.

Pa grunnlag av tall hentet fra etnografien til Siri Lavik Dikkanen (1965) kommer
det fram at de fleste som drev gardsbruk, leverte melk til meieriet. Arsaken til at ikke
alle leverte melk til meieriet skyldtes i hovedsak mangel pa arbeidskraft (ibid.). Dette
forteller betydningen av a ha store familier med mange barn som kunne hjelpe til. | dag
er det ikke lenger ngdvendig med store familier til & drive melkeproduksjon. Drift av
dagens melkeproduksjon foregar for det meste med maskinkraft.

Ved & sammenligne antallet hushold fordelt pa jordbruk for 1959-1961 (Dikkanen

1965) med dagens tall, viser bildet at antall gardsbruk i Sirbma-omradet er kraftig

redusert.

1959-1961 2011
Innbyggere 228 119
Hushold 48 61
Levering melk 30 6
til meieri
Sau, hest eller 13 1
solgte hgy
Ikke jordbruk 5 54
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| tillegg har starrelsene pa gardene endret seg. Sma gardsbruk med noen fa kyr og sau
er blitt erstattet med atskillig feerre fjgs men til gjengjeld mye starre. Til tross for at
jordbruket har gatt kraftig ned, er det likevel mange fiskeberettigede. Dette henger
sammen med at laksebreveiere slar den mengden hgy som er fastsatt i Kongelige

resolusjon av 1.4.1911, selv om de ikke selv har kyr eller sauer.

Nesten halvparten av de som na bor i Sirbméa-omradet, har ikke sitt levebragd fra
primaernaringer. Likevel velger fremdeles mange & bo i omradet. Arsakene til dette er
nok flersidig, og trenger heller ikke a bero pa bare en faktor men heller flere. En arsak
kan veere at det er laks i elva og grret og rgye i fjellvannene, eller at folk kjenner disse
omradene som sine. Det er landskapet med alt som det har a tilby, som gir grunnlaget
for bosettingen i Sirbma. Samtidig er det ngdvendig a ta i betraktning at ogsa staten
legger premisser for bruken, slik Bjerkli (2010) antyder. Dersom folk skulle kunne
fortsette med jordbruk, matte de ha gjort sterre investeringer i form av flere dyr,
maskiner og bygninger. De som investerte i stgrre drift fortsatte med jordbruket, og de
som ikke foretok investeringer la ned gardsbrukene.

Landskapet har endret seg, og spesielt i lgpet av de siste femti arene hva gjelder
bade dyrking og beite. For 50 ar siden hadde nesten alle husstander fjgs, og dyrene ble
sluppet ut pa beite om somrene. Folk dyrket jorda for & kunne fore kyr og sauer gjennom
vinteren. Da de fikk muligheten til & levere melk til meieriet, var det mange som utvidet
fjgsene. Men nar det derimot ble behov for ytterligere investeringer som krevde starre
kapital, var det mange som la ned driften. Starre investeringer ville ogsa medfart
endringer fra tidligere drift. Folk ville vert mer bundet til gardsdriften pa grunn av gkt
behov for inntekter til & betjene avdrag og renter pa lan. Det igjen hadde kunnet ga utover

andre aktiviteter slik som jakt og fiske.

3.7 Fortellinger om landskapsbruken i reindrifta

Elle forteller om at hun en hgst like etter krigen var biiga (tjenestepike) hos ekteparet

Andde Kare og Lemet Jovnna fra Karasjohka. De hadde rein oppe pa fjellene i Sirboma,
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og hadde satt opp lavvu i suovka?® for der var det nok brensel. Familien hadde ogsa lant
en ku fra Siroméa som de hadde leid opp til fjellet. Kua beholdt de pa fjellet fram til
hgsten, da matte den ned far vinteren kom.

Elle minnes om at hun den gang var 15 ar. Hun og Ande som var eldste sgnnen i
reindriftsfamilien og noen ar yngre enn henne, fisket med garn i Gurteluobbal. Fisken
ble saltet og kokt. | omradet hvor reindriftsfamilien befant seg om sommeren var det
ogsé andre luondduvalljodagat som ble utnyttet til mat. Elle forteller at hun og Ande
plukket multebaer, og vekster som hun mintes hadde sursmak. Vekstene skar de med
kniv og la dem i en sekk. Disse ble kokt, og lagt i en kjele som barna kunne drikke av.
Multebaer plukket de i Anddabéakoaivi. Hun minnes at ogsa en annen reindriftsfamilie
bodde et stykke i fra dem, og hun tror det var i Lavdnjos. Det var Biehtar Heaika og
hans familie.

Det var like etter krigen at Elle var biiga. Husene i Karasjohka var brent ned, og
familien som Elle var biiga hos, flyttet ned til bygda i pasketider hvor de leide hus. Elle
hadde kommet ned tidligere fordi hun matte til tannlege. Men da familien kom ned med
Kjarerein pa vinterstid, fortsatte hun & veere biiga for Andde Kare og Lemet Jovnna. Det
var reindriftssamer fra Karasjohka omrade som oppholdt seg pa fjellene ovenfor Sirbma,
forteller Pedar Jovsset. Reindriftssamer fra Sirbméa-omradet dro direkte nordover, slik
som Piera Niillas og Lavper.

I regler om laksefiske som ble utferdiget ved en kongelig resolusjon av 1.4.1911,
ble bare jordbruk knyttet til tradisjonelle fiskerettigheter. Reindrifta ble ikke nevnt i
resolusjonen. | Finland er ikke reindrifta utelatt fra tradisjonell laksefiske.
Fiskerettigheter pa finsk side av elva er knyttet til jordeiendom, og ikke slik som pa

norsk side der hgyproduksjon er en forutsetning for a fa tilgang til tradisjonell fiske.

3.8 Laksefiske

Laks er en verdifull fisk for alle som bor ved Deatnu, slik den ogsa er for befolkningen

i Sirbma. Den er farst og fremst verdifull som mat for husholdet. Fra gammelt av ble det

20 «Tett smaskog eller vidjekratt ved elv eller bekk” (Nielsen & Nesheim 1932).
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sagt at guolli galga bistit suddasis suddasii, (laksen skal vare fram til elva pa nytt apner
seg) (H. J. Henriksen 1945:116). Tradisjonelt har laks ogsa blitt byttet mot andre varer
slik som kjgtt og reinskinn. Senere ble laksen ogsa solgt til kjgpmenn.

Laksefiske har betydning for det sosiale liv for stedene langs Deatnu. Noen samler
seg ved elvebredden under golgadeapmi (drivgarnsfiske), selv om de ikke selv deltar i
fiske. De koker kaffe, steiker fisk pa spidd, koker fisk eller bare samles for a fglge med
golgadeaddjit (drivgarnsfiskere). Men for de fleste er den sosiale delen omkring
golgadeapmi begrenset til sammenkomster hvor praten om hvem som har fatt fisk, hvor
den er tatt og om hvor godt laksefiske er i ar ssmmenlignet med tidligere ar. Laksefiske
bringer liv til bygda. Folk fglger med pa vannstanden i elva fordi den har betydning for
om det blir god eller darlig fiske. Jeg vil diskutere nrmere om vannstandens betydning
| kapittel fire.

Som nevnt tidligere er reglene for laksefiske i Finland noe annerledes enn i Norge.
| Ohcejohka kommune, som har en grense til Sirbma, er elva inndelt i fire
fiskekooperativer (Burgess 1996). Pr. definisjon har alle med eiendom registrert i
fiskekooperativet fiskerett. Reindriftsutevere som har ervervet seg vannomrader fra
staten, har ogsa rettigheter til a fiske med garn i henhold til statlige reguleringer. I tillegg
har personer bosatt pa gardsbruk, og som har livnert seg pa tradisjonelt vis, fatt tildelt
vannomrader fra staten eller de har blitt medlemmer i et vannomrade eid av flere hushold
i lag. P4 1970-tallet ble det etablert mange nye hushold i Ohcejohka kommune. Det er
sportsfiskere og kompanier fra ser Finland som har Kkjgpt eiendommer fra
lokalbefolkningen. Pa disse eiendommene har mange bygd hytter. Gjennom kjgp av
eiendom, har de blitt medlemmer i et av fiskekooperativene, og har dermed fatt
rettigheter til & fiske innenfor det kooperativomrade som vedkommende tilhgrer. Men
de har likevel ikke tilgang til tradisjonelle fiskerettigheter, og kan bare kjgpe arskort
som gjelder for det omrade som inngar i kooperativet (Burgess 1996:28-32).

Fiske med garn er tillatt i tre dggn pr. uke, dvs. fra mandagskveld til torsdagskveld.
Stangfiske er fredet fra sgndagskveld til mandagskveld i hele Deatnu. Fastboende pa
norsk side av elva som ikke har laksebrev, kan fiske med stang fra bat, og de kan ogsa
fiske med drivgarn sammen med en som er laksebreveier. Det foregar flere typer fiske i

Deatnu, og jeg skal nedenfor diskutere hvordan disse praktiseres. Jeg retter spesielt
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fokuset mot kunnskaper som er innbakt i disse praksisene gjennom begreper og
relasjoner mellom mennesker, elva og redskaper som er i bruk under fiske. | tillegg
diskuterer jeg hvordan vitenskapelig kunnskap blander seg inn i de tradisjonelle

kunnskapspraksisene, og hvordan forvaltningen responderer til kunnskapen.

3.8.1 Golgadeapmi (drivgarnsfiske)

Golgadeapmi utgves av to personer om bord i elvebaten. Den ene personen styrer baten
med arer, mens den andre staker samtidig som han holder fast i giehtabaddi?' pa
golgadat (garnet). Stremmen i vannet gjer at baten sammen med garnet flyter nedover
elva. Ordet golgadeapmi er utledet av ordet golgat som betyr & flyte. Golgadeapmi
refereres dermed til praksisen a flyte. Personen som holder i garnet bruker ogsa en stake
til duorbut, som betyr a sette vannet i bevegelse ved a plaske i vannet med en stake.
Duorbut-metoden brukes for a jage eller skremme fisken inn i garnet.

Perioden for golgadeapmi er fra 20. mai til 15. juni. Golgadeapmi er det fiske som
starter fgrst etter at isen har gatt. Fiske foregar innenfor bestemte soner i elva. Det er 75
soner i Deatnu, mens Karasjohka regnes som en sone (NOU 1997:4). | Karasjohka
foregar det imidlertid ikke golgadeapmi. Fra Sirbma munningen og noen kilometer
ovenfor Luosnjarga, en strekning pa cirka to mil, er det atte soner med cirka 20
fiskeberettigede. Da jeg var i Sirbma i 2011 under golgadeapmi, var det liten aktivitet
tatt i betraktning det hgye antallet fiskeberettigede. De fleste som fisket var 50 ar og
oppover, og noen bemerket ogsa at de nok tilhgrte den siste generasjon av golgadeaddjit
(drivgarnsfiskere).

Det var noen bater som fisket pa dagtid, men de fleste fisket tidlig pa kvelden og
utover midnatt. Arsaken til at folk ikke fisket pa dagtid var at de hadde annet arbeid som
de matte utfare om dagen. Det var ogsa de som ikke fisket i det hele tatt, og forklarte
med at fiskesonen deres ikke var egnet for drivgarnsfiske. Tidligere har folk hatt
fleksible ordninger med a krysse hverandres fiskesoner, men dette gjares ikke lenger i

dag. Dette vil jeg diskutere naermere i kapittel 5.

21 “Tau pd drivgarnet som man holder i ndr drivgarnet er ute” (S. Porsanger 2011:37).
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Jeg fikk veere med nar Arild og Per Gunnar var pa golgadeapmi. Sonen som de
fisket i, var delt i tre. Farste delen er Sirpmanjalbmi, dernest Jeagelveaisuolu og tilslutt
Buollanguoika. Vi flgt cirka 500 meter nedover elva med baten fer vi matte trekke garnet
opp i baten. Den samme operasjonen gjorde vi flere ganger. Farste delen av sonen er
cirka en kilometer lang, den andre er cirka to kilometer og den siste er cirka 1 kilometer
lang. Fiskereglene er slik at det kun er tillatt & la garnet flyte 500 meter nedover elva.
Mange som jeg snakket med fortalte at de tidligere ikke har trengt & praktisere regelen
like strengt, men etter at Tanavassdragets fiskeforvaltning (TF) ble etablert i 2011 ble
praktisering av regelen strammet opp. Hvordan folk opplever denne innstrammingen av
regelverket, vil jeg ogsa diskutere naermere i kapittel 5.

| en statusrapport utgitt av den norsk/finske overvakingsgruppe for
Tanavassdraget, karakteriseres golgadeapmi, som en effektiv fiske tidlig i sesongen nar
det er hgy vannstand i elva (Erkinaro et al. 2012:47). De ulike fiskebestandene kommer
I ulike tidspunkter opp over elva. En viktig bestand for Deatnu kommer tidlig og
dominerer fangsten i farste ukene av fiskesesongen (ibid.). Denne bestanden
karakteriseres i statusrapporten som den viktigste bidragsyteren av egg til hovedelva og
til de gvre delene, slik som Anérjohka, Karasjohka og Ie§johka, i folge statusrapporten
(ibid.). I et NINA-temahefte som ble sendt til alle husstander i Deatnu sommeren 2014,
blir det ogsa hevdet at tiltak i juni maned vil veere mest effektivt for a redde laksen som
skal til Karasjohka og IeSjohka (Falkegard 2014:56). Det er de store hunnlaksene som
er de mest verdifulle, og de fleste av disse fanges i hovedelva i lgpet av juni maned
(ibid.).

TF har fulgt opp bekymringene fra biologene ved a foresla begrensninger i fiske.
Vinteren 2015 sendte lederen og direktagren for TF ut forslag om endringer av fisketider
og kortpriser for Deatnu (Deanucazadaga guolastanhalddahus/Tanavassdragets
fiskeforvaltning 2015). I hgringsforslaget er bl.a. fisketider for golgadeapmi foreslatt
innskrenket med en uke, dvs. oppstart en uke senere. Forslag til innskrenkninger er

resultat av forskernes bekymringssignaler. | hgringsforslaget heter det:

Ny kartlegging gir grunnlag for bedre forvaltning av laksen i Tanavassdraget.
Tidligere kunne man skylde pa uforstand nar laksen ble forvaltet darlig. «Na fins det
ikke lengre en unnskyldning for & la vaere a ta ngdvendige grep». Det sier norsk/finsk
overvakingsgruppe for Tanavassdraget (ibid.).
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Forslag pa endringer av fisketider ble imidlertid avslatt av styret for Tanavassdragets
fiskeforvaltning  (Deanucazadaga  guolastanhalddahus/Tanavassdragets — fiske-

forvaltning, u.d.).

3.8.2 Buoddun (stengselsfiske)

Buoddun og fiske med njanggofierbmi (stagarn) i Deatnu har gatt ned de siste tiarene. |
2011 var det tre til fire stengsler pa norsk side av Sirbma-omradet, og til sammenligning
var det 21 stengsler i samme omrade i slutten av 1950- og i begynnelsen av 1960-tallet
(Dikkanen 1965:36). Av de 43 husholdene som var i Sirbma pa 1950-tallet, var det bare
seks som ikke var med pa buoddun, og fire av disse bodde i Vuollegeavgna-omradet
som ikke er egnet for buoddun (ibid.). Den gang var det 12 hushold som fisket alene,
mens 25 var fordelt pa ni grupper (ibid.). Tallene viser at buoddun var en aktivitet som
de aller fleste hushold bedrev med.

| 1984 var det fremdeles mange buodut (stengsler) i det omrade som Sirbma er en
del av (K. M. Johnsen 2010). Mens i 2010 var antallet gatt drastisk ned. Da var det 68
% feerre stengsler og stagarn enn i 1984. Fra nedre Vuollegeavgna til Leavvajohka — en
strekning pa seks til sju mil inkludert Sirboma-omradet — var det 6722 stengsler i 1984 og
i 2010 var antallet redusert til 1123, dvs. en nedgang pa 83 % (ibid. s. 12).

Min eldste sgster Kirsti husker hvordan hun som barn pa slutten av 1950-tallet, var
med pa buoddun. Hun og far satte opp buoddu pa to plasser, i Luosnjarguoika og i
Duvdas (se bildet nedenfor). Begge fiskeplassene befinner seg ovenfor Luosnjarga. Far
hadde pa forhand merket joddosadji (stedet hvor posegarn ble plassert). Han hadde ogsa
pa forhand satt joddu fast i guorak (tynn stokk som ytterenden av joddu er festet til),
hogd kvister og plassert alle buoddorenkkot (stengselsbukker) pa elvebredden. Farste
oppgaven til Kirsti var a samle stein som hun klarte a lgfte, mens far samlet starre stein.
Steinene skulle plasseres pa buoddorenkkot for & fa tyngde. Buoddorenkkot ble tatt fra
land en om gangen og fraktet med baten for a bli plassert i elva. Kirsti sin oppgave om
bord i baten var meallut, dvs. & styre baten og preve a holde den i ro med en styreare.

Farste buoddorenko ble plassert fra yttersiden, og som matte treffe ngyaktig pa det

22 Antallet fordelt pa norsk og finsk side var hhv. 22 og 45.
2 Antallet fordelt pa norsk og finsk side var hhv. 2 og 9.
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merkede omradet. Hun husker at det kunne veere vanskelig a fa satt ned den farste
buoddorepko pa det merkede omradet, fordi hun ikke alltid klarte & holde baten i ro
dersom det var mye strem. | Luosnjarguoika var det vanskelig a holde baten i ro pa
grunn av sterk strem, mens 1 Duvdas var det mindre strem og dermed ogsé lettere &
holde baten i ro. De andre buoddorepkkot var lettere a plassere for da kunne baten
knyttes fast til den buoddorenko som ble plassert farst. Buoddorenkkot ble plassert ved
siden av hverandre mot elvebredden, og kalles for doaresbuoddu (tverrstengsel).
Kvistene ble plassert foran doaresbuoddu, slik at fisken ikke kunne svemme mellom
buoddorenkkot. Etter at doaresbuoddu var pa plass, ble det satt ut to joddut der hvor det
var earti, som er betegnelsen for en skraning pa bunnen av elva. Guorak ble festet fast
til buoddorenko. Dernest ble det laget vuojahat, som leder fisken inni munningen av
joddut. Men farst settes det nye buoddorenkkot eller stolper. Farste vuojahat-stolpen
eller buoddorenko settes ved enden av posegarnets indre arm, og fra denne stolpen lages
vuojahat i retning mot stranda med sa mange stolper eller bukker som det er hgvelig og
ngdvendig etter stengselsplassen (H. J. Henriksen 1945:126). Vuojahat lages av ris eller
garn. Deretter ble ¢uollu (ledegarn) plassert nedstrems fra vuojahat eller joddu. Dersom

det ikke var rett joddosadji, ville ikke laksen svgmme inn i joddu.
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Duvdazis buoddumin | Setter opp stengsler i Duvdas. Foto: Eknas, Asmund/Norsk
Skogsmuseum (digitaltfortalt.no).

Det er vanlig & sjekke garnene morgen og kveld. Dersom det ikke var fisk i
garnene, matte de enten flytte pa buoddorenkkot eller sette opp nye, forteller Kirsti. Nar
alt er riktig satt pa plass sier man at buoddu lea bivdimin, som oversatt til norsk blir at
stengselet fisker.

Trond Are Anti (2003) som har skrevet hovedfagsoppgave om joddobuoddu
(posegarnstengsel), hevder at det er mange faktorer som avgjgr om det er en god
buoddosadji, dvs. stedet hvor buoddu er plassert (ibid. s. 35). Farste faktor er bivdocdhci
(stedet hvor man fisker), og dernest ma fiskeren kjenne til fiskens natur. Nar fiskeren
kjenner fiskens natur og hvor den svemmer mest i vannet, kan hun/han pa bakgrunn av
dette vurdere hvor og hvordan man setter opp buoddu (ibid.). Buoddu ma bl.a. vare
plassert pa riktig sted og vannstanden ma vaere pa et riktig niva, dersom det kan fange
fisk.

Det vanligste buoddu i1 Deatnu er joddobuoddu (posegarnstengsel). Hans J.
Henriksen (1945) har gitt en detaljert beskrivelse om laksefiske med joddobuoddu.

Forberedelsene til fiske startet allerede om vinteren. Da ordnet man med utstyr som garn
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og trevirke. Garnet ble laget, og starrelsen pa maskene berodde pa hvilken type fisk som
skulle fanges (ibid.). Det ble bundet to typer garn: luosat og guvcalbmi (ibid. s. 118).
Luosat er et stormaskete stengselsgarn, som ikke har en fast bestemt maskevidde men
maskene er starre enn pa guvcalbmi (ibid. s. 119). Det er fast maskevidde pa guvcalbmi
som ogsa blir kalt for mihttofierbmi (malgarn), fordi maskene pa dem er ngyaktig sa sma
som loven tillater det (ibid.).

Buoddun er en svert gammel fiskemetode som i tillegg til samene, er blitt brukt
av andre finsk-ugriske folk slik som finlendere, estere, syrjener, ungarere og ob-ugrere
(Nesheim 1947). Asbjgrn Nesheim mente at det:

...til dels hoyt utviklede stengselstyper man finner hos disse folk, hvilket kunne tyde pa
at stengselsfisket hadde gjennomigpet en viss utvikling allerede i de fjerne tider da
disse folk bodde i neerheten av hverandre. Mens laksestengslene i dag er dominerende
hos lappene, bygger de andre finsk-ugriske folk ogsa i stor utstrekning stengsler til
fangst av andre slags fisk (ibid. s. 149).

Nesheim (ibid.) argumenterer videre for at det pa grunnlag av de samiske ordene som
har med stengselsfiske & gjgre, kan man slutte seg til at samenes stengselsfiske har
urgamle tradisjoner, sannsynligvis helt fra ur-finskugrisk tid2«. Hvor lenge laksestengsler
har veert bygd i Deatnu, er noe usikkert, men det ble fisket laks med stengsler pa Karl

den niendes tid i begynnelsen av 1600-arene (ibid.).

3.8.3 Oaggun (stangfiske)

| dag foregar oaggun (stangfiske) med fiskestenger fra bat eller med kastestang fra land.
Fiske fra bat skjer ved at en person sitter foran i baten og ror. Personen har vanligvis to
fiskestenger som er plassert pa hver side av batens bakre del. Tidligere var det vanlig
med noddooaggun, dvs. fiske med handsngre fra bat. Noddooaggun er ikke lenger i bruk
(Solbakk 1989:28). De nye sluk- og stangtyper ga bedre fangst enn den tradisjonelle
noddooaggun. Likevel ble den tradisjonelle maten a fiske pa holdt i hevd langt utover
1900-tallet (ibid.).

24 Finsk-ugrisk tid er fra 4000 til 3000 &r fer Kristus, i folge urala giellamuorra (uralsk slektstre) (Samisk
orddatabase, u.a.).
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Sirbméa-omradet inngar i den viktigste oaggun-strekningen. Den strekker seg fra
finskegrensen i nord til Leavvajohka i sgr. Strekningen er ogsa en grenseelv, og er cirka
90 kilometer lang (Solbakk 1989:14). Pa norsk side av elva er fiske fra bat tillatt for
registrerte innbyggere i Deatnu og Karasjohka. Alle andre innbyggere utenfor de to
kommunene regnes som turister. De har ikke tillatelse til a fiske alene fra bat, og ma ha
med seg en lokal roer. Pa finsk side er ikke regelverket for turister like strengt. Der kan
turister fiske fra bat om kveldene og nettene, men i halvparten av dagtiden ma de ha med
seg en lokalroer dersom de skal kunne fiske fra bat.

Det antas at den lokale oaggun farst fikk betydning som fangstmetode pa 1880-
tallet (Solbakk 2011). | falge Solbakk er det vanskelig a tidfeste hvor lenge oaggun har
foregatt i Deatnu. Solbakk antyder imidlertid at den ma ha veert godt kjent blant lokale
samiske fiskere lenge far engelskmennene innfarte sportsfiske med stang fra ca. 1850.
Noddooaggun ble utevd av eldre og ungdom, mens de som dreiv gardsbruk fisket med
garn (Solbakk 1989:27-28). Siden tidsrommet for laksefiske ogsa sammenfaller med
slattonna, ble nok oaggun for tidkrevende og noe usikker mate a fange fisk pa. Garnfiske
var nok ansett som en mer effektiv og mindre tidskrevende fiske sammenlignet med
oaggun. Fiske med stengsel og stagarn var ikke avhengig av at fiskerne var til stede hele
tiden mens fiske pagikk.

| folge Magnus Berg (1964) som var fiskerikonsulent i Nord-Norge fra 1946-1965,
fisket lokalbefolkningen ogsa andre fiskeslag med stang enn bare laks. Spesielt var

harren viktig for kostholdet, og han utdyper dette pa falgende mate:

Det hender at turistene fisker opp mye harr for sportens skyld, et fiske som ofte vekker
motvilje hos dem som er avhengige av matfisket. Under fisket etter smafisk tas det opp
mye laksunger. Det er ofte at folk ikke kjenner laksungene fra andre fisk, og det har
veert drevet en del opplysningsarbeid om dette. Fisket etter laksunger er ulovlig (ibid.
s. 71).

Lokalbefolkningen tok bare den fisken som de trengte til mat, og det skapte derfor
motvilje hos lokalbefolkningen at turister fisket harr kun for sporten sin del (ibid.). Na
er det innfert fang og slipp metode til Deatnu av enkelte sportsfiskere. Denne maten a
fiske pa, dvs. & fange fisken for sa a slippe den ut igjen falt ikke i god smak hos

lokalbefolkningen som jeg snakket med i Sirbma-omradet. De ansa denne metoden for
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a veere duhkoraddan, dvs. en lek, som ikke egner seg a gjgre med levende vesener, slik
som laks. Fang og slipp metoden er ogsa blitt kritisert blant andre urfolk, slik som i
Yukon og blant cree-indianere i James Bay (Berkes 2008, Cruikshank 1998, Nadasdy
2003). De betegner denne praksisen som respektlgs, og en krenkelse mot etiske
prinsipper fordi den involverer en lek med fisk som frivillig har ofret seg selv (ibid.).
Bruk av fang og slipp metode oppfordres na ogsa brukt pa store hunnlaks av

Tanavassdragets fiskeforvaltning:

Foran 2012 sesongen innfarte Tanavassdragets fiskeforvaltning (TF) fang og slipp
som et viktig reguleringstiltak for & gke gytebestanden i vassdraget. | sesongen 2012
var det utsettingsplikt pa all fanget hunnlaks stgrre enn 80 cm/5 kg i den helnorske
delen av vassdraget. | tillegg var det utsettingsplikt pa all hunnlaks i falgende
sideelver: Buolbmatjohka, Ldksjohka, Leavvajohka og Valjohka med sideelver. Selv
om det ikke er utsettingsplikt 2013 sesongen oppfordrer TF fiskerne til & viderefare
praksisen (Deanu¢azadaga guolastanhalddahus/Tanavassdragets fiskeforvaltning,
u.a..).

3.8.4 “Laksen trenger ro”

Det var pent sommerver den farste dagen i juli maned i 2011, da jeg dro for a fiske med
Sombbi Petter. Flommen fra varlgsningen var for lengst over, og elva flgt rolig over
strykene. Petter hadde allerede vaert mange turer med baten pa elva denne sommeren.
Vi hadde to fiskestenger i baten, som Petter festet egne lagde sluker til. Vi rodde farst
til Makkasavvonii?®, og fisket der. Vi fikk ingen fisk, og kjarte deretter til Uvllasavvon?,
Der fikk vi heller ikke fisk.

Petter er en tidligere reindriftssame og en erfaren fisker. Han har fisket siden han
var en liten gutt. Lokalbefolkningen kan drive med oaggun ut august maned, mens
turister far fiske fram til 20. august. Petter forteller imidlertid at lokalbefolkningen heller
ikke fisker hele august maned for mot slutten av maneden er det blitt cahppes guolit,
som er betegnelsen pa laks som har begynt & forberede seg til gytingen. Fisken er da
begynt & bli markere i fargen, og har ogsa gatt ned i vekt.

Jeg hadde pa forhand gjort en avtale med Petter om & dra og fiske klokka to om

ettermiddagen. Petter mente at dette tidspunktet passet best for da var det lite med bater

%5 Magga er jentenavn, og savvon er stilleflytende stykke i starre elv (Nielsen & Nesheim 1932).
26 Uvlla er guttenavn.
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pa elva. Mellom kl. to og atte om ettermiddagen er det ikke tillatt for turister pa finsk
side a fiske fra bat. Det var ogsa lite folk & se pa elva. Jeg sa ikke flere enn to bater som
fisket, og fem personer som fisket med stang fra land pa finsk side. Ellers er det fullt
med bater pa elva i det tidsrommet finske turister har tillatelse til a fiske fra bat.

Petter sammenligner Deatnu med en motorvei. Det er for mange bater som
skremmer bort fisken. Han frykter for at fiskebestanden vil bli redusert, for tilslutt &
forsvinne helt, dersom det fanges for mye stamfisk. Etter hans mening er det for mye
turister som fisker dggnet rundt. Fisken har dermed ikke anledning til & vere i ro. Elva
trenger a veere fri for fiskere, dersom man igjen skal fa fisk. Det er ikke mange av bygdas
egen befolkning som fisker, og de fa som fisker, fisker heller ikke degnet rundt. Dersom
all stamfisk blir fisket, vil det ikke vaere mere fisk igjen som kan komme tilbake til elva.
Stamfisk er en fisk som kjenner elva og som oppfatter elva som sitt hjem. Det er den
laksen som man kan stole pa, kommer tilbake. Petter antar at arsaken til at turistene
fisker dggnet rundt, er at de ma kjope deggnkort. De utnytter derfor dggnets timer
maksimalt. Lokalbefolkningen kjgper derimot sesongkort, og trenger derfor ikke a veere
bundet til & matte fiske mest mulig i lgpet av et dagn. De lar elva hvile og gir laksen ro.

Elina Helander (2004) viser ogsa til at det har vert viktig a beskytte Deatnu, slik
som a la den hvile og unnga a fiske for mye pa dagtid. Disse verdiene ma ha blitt

viderefgrt, og Helander hevder at:

Manga samer kan, om man staller fragor om detta, sdga att «pa denna plats bodde
mina forforaldrar redan pa 1700-tallet». Samhallet och kulturen har varit foremal for
forandringar, men trots detta lever manga traditioner kvar pa sitt satt. Sadana
traditioner &ar knutna til bestamda platser dar bestamda aktiviteter ager rum. (ibid. s.
41.)

Det blir fortalt at fer i tiden nar det var lite fisk i Deatnu, dro folk til fjells for a fiske. Pa
den maten fikk elva hvile, og laksen fikk vere i ro.

Den store veksten av antallet sportsfiskere, har fart til misngye blant mange lokale
fiskere pa norsk side av elva. Lokale fiskere er misforngyde med at de ma “st i ko™ og
vente pa tur for de kan begynne a fiske, noe de slapp a gjere den gang da det var mye
feerre turister. Samtidig har det store antallet sportsfiskere gjort det mulig & etablere

turistnaeringer (Burgess 1996:54). Pa finsk side er det mange som lever av turister. De

121



leier ut bater og hytter, og turister far ogsa tiloud om a leie lokale roere. Turister begynte
for alvor a fiske i Deatnu pa 1970-tallet viser utviklingen i antallet solgte fiskekort i

lgpet av en farti ars periode (Burgess 1996: 45).

Ar Dggnkort
1953 593
1963 2196
1973 8982
1975 23570
1993 28745

| 1953 for eksempel ble det solgt 593 dagnkort til finske sportsfiskere. Farti ar etter var
antallet degnkort gkt til 28745 (ibid.).

3.8.5 Makt og motstand: sportsfiske giennom hundre ar

De farste sportsfiskere som kom til Deatnu, var fra England. Det finnes en reiseskildring
fra en engelsk sportsfisker ved navn Henry Pottinger som sammen med sin kamerat, for
en periode oppholdt seg i Sirboma (Pottinger 1905). De kom farste gang i 1857, og fikk
bruke en jordgamme ved Galgoguoika (Kjerringstryket) som ligger noen kilometer
ovenfor Sirbma. Pottinger skrev bok 48 ar senere, om sine reiser til Ultima Thule og til
Sirbma. | boka forteller han at de startet a fiske pa Vestlandet og i Trandelagsfylkene,
og beveget seg nordover (ibid.). Fisket foregikk med stang, snelle og sngre som enna
ikke var serlig kjent i Norge (Tufte og Hauge 1994).

Mens Pottinger arbeidet med utgivelsen av boka, hadde han fatt vite at andre
engelske sportsfiskere senere hadde gjort Galgoguoika til sitt hovedkvarter hvor de
hadde bygd hytte. I tillegg til hytta, som senere ble flyttet til Deanu museum i Buolbmat,
har engelske sportsfiskere ogsa satt spor etter seg i form av stedsnavn. Stedet hvor batene
settes pa land ved elvebredden i Galgoguoika har fatt navnet Eangalassatku, som kan

oversettes med engelskbatplass (Solbakk 2011:80-81). I tillegg har en kulp bergmt for
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antallet laks som ble tatt der, fatt navnet Eangalas-gohpi (engelskmannskulpen),
(Pedersen 1981).

Steinar Pedersen (1981) argumenterer for at turistfiskerne, slik som disse
engelskmennene, hadde sveart frie tgyler nar det gjaldt laksefiske. Pottinger og hans
folge behgvde ikke a betale avgifter, og de trengte heller ikke a konkurrere om plassen
i de beste kulpene (ibid.). Dette utlgste ingen offentlige protester eller forsgk pa a
avgiftsbelegge fiskerne. Det var likevel en viss motstand til stede, og det kan gjenfinnes
protest fra lederen i den narmeste bygda som gikk i mot at de fikk sla seg ned i
Galgoguoika. Pottinger skriver i sine reissmemoarer at de fryktet for at de skulle bli
boatelagt (Pedersen 1981, Pottinger 1905, Solbakk 2011). | fglge Steinar Pedersen viser

denne hendelsen:

[...] at folk na var begynt a bli klar over at de kunne vente flere sportsfiskere, og at
disse ville komme til & utgjere et forstyrrende element i deres egen naringsutavelse,
hvor laksefisket var helt grunnleggende (Pedersen 1981:45).

Jacob Fellman var prest i Ohcejohka fra 1820 til 1831. Han reiste omkring i
“Lappmarken”, og levnet igjen notater Som ble publisert etter hans ded av sgnnen Nils
Isak Fellman. Blant notatene var det ogsa brevveksling mellom Fellman og
“vetenskapsmin och framstdende personer i hemlandet” (Fellman 1906a:331).
Kyrkoherden A. Andelin i Ohcejohka beretter i et brev fra 1858 at Herredsretten hadde

tatt opp mange sparsmal omkring forbedringen av fiske i Deatnu. Han skriver:

Af dessa fragor far jag namna den, att ingen far mera meta lax i Tana, om icke han
betalar 100 specie daler till fiskarene pa Finska sidan och lika mycket pa Norska
sidan...(ibid. s. 486).

Dette er aret etter at Pottinger og hans kamerat var i Galgoguoika farste gang. Det kan
tyde pa at lokalbefolkningen er forberedt pa at flere tilreisende vil komme a fiske i
Deatnu.

Over hundre ar etter, dvs. den 31. januar 1976, sendte Sirbma og omegn bonde- og
smabrukerlag brev til Miljgverndepartementet der de uttrykte bekymring for den gkende
turisttrafikken (Solbakk 2011:188). | lgpet av to ar, dvs. fra 1973 til 1975 hadde antallet
turister gkt med over 60 % (Burgess 1996). Sett i lys av den store gkningen bare i lgpet

av to ar, er det ikke vanskelig a forsta bekymringene fra Sirbma og omegn bonde- og
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smabrukerlag. | brevet viste de til da gjeldende fiskeforskrifter som hadde skapt
alvorlige problemer for lokalbefolkningen (Solbakk 2011:188). De hevdet at
turisttrafikken hadde gkt jevnt, og fordrev den fastboende befolkning bort fra deres beste
fiskeplasser (ibid.). Fiskeforskriftene hadde apnet adgang for turister til & okkupere de
beste fiskeplassene, hevdet de i brevet. De ba derfor om at fiskereglene ble tatt opp til
revisjon, og utarbeidet pa en slik mate at elvedalens fastboende befolkning igjen fikk
tilbake sine gamle rettigheter slik loven av 1888 fastslo (ibid.). Fiskeforskriftene ble
imidlertid ikke endret (ibid.).

12 ar etter den farste protesten fra Sirbméa og omegn bonde- og smabrukerlag, dvs.
i 1988, ble det igjen gitt uttrykk for misngye med gkende turistfiske pa finsk side.
Reaksjonene kom i forbindelse med forslaget til revisjon av overenskomst mellom
Norge og Finland om fiske i Deatnu og utkast til nye forskrifter. Norske Samers
Riksforbund (NSR) og Samenes Landsforbund (SLF) (1988) sendte et felles brev der de
kritiserte regelverket for ikke a imgtekomme det lokale kravet om reduksjon i det finske
turistbatfisket. De hevdet at turistene hadde fortrengt lokalbefolkningen fra de
tradisjonelle fiskeplassene pa store deler av grensestrekningen (ibid.). Sirbomé og omegn
SLF viste ogsa misngye med at den fastboende befolkning gradvis var blitt fordrevet fra

sitt tradisjonelle fiske, og skrev bl.a. at:

Den naveerende overenskomsten mellom Norge og Finland av 12. mai 1972 og de
tilhgrende fiskeregler med senere endringer, har sa store svakheter at det har fgrt med
seg betydelige ulemper for den fastboende befolkning, som gradvis er blitt fordrevet
fra sin tradisjonelle neringsutevelse. Dette var bakgrunnen for at det ble reist
folkekrav om at gjeldende overenskomst matte sies opp med sikte pa ny revidert utgave
med tilhgrende regler (Sirma og omegn SLF 1988).

Sirbmé og omegn SLF papekte ogsa i brevet at i de 116 arene de to landene har laget
forskrifter om laksefiske, er det lokale laksefisket innskrenket til fordel for tilreisende.
De lokale fiskerne foler at tilreisende er i ferd med a presse dem bort fra deres
tradisjonelle laksefiskeplasser, heter det i brevet.

Til tross for reaksjoner fra lokalbefolkningen pa den gkte turisttrafikken, har
turistantallet fortsatt a gke siden den gang Sirbma og omegn bonde- og smabrukerlag

sendte bekymringsbrev til Miljgverndepartementet.
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Etter muntlig henvendelse til Ohcejohka kommune den 8.4. 2014, ble det opplyst
om at i Deanuleahki er det bygd omtrent 330 hytter, der hovedparten tilhgrer finske
turister. | tillegg planlegges det a tilrettelegge for bygging av nye hytter. Sittende
ordfgrer i Deatnu, Frank Martin Ingile, er kritisk til at Ohcejohka kommune kan komme
til & tillate ner 100 nye hytter i flere omrader langs Deatnu samt 95 nye hytter i
Utsjokdalen (NRK Sapmi 30.5. 2014). Han frykter bl.a. for at gkt hyttebygging ferer til
enda stgrre press pa Deatnu nar det gjelder beskatning av laks. Problematikken rundt
turistfiske har veert tatt opp blant lokalbefolkningen allerede pa midten av 1800-tallet da
de farste turistfiskere ankom Sirbma omrade. Reaksjoner den gang er de samme som i
dag, at lokalbefolkningen faler seg fortrengt, og at de fortsatt mener at elva farst og

fremst er forbeholdt lokalbefolkningen.

3.9 Fortrengning av lokalbefolkningen fra Deatnu

Lokalbefolkningens interesser og tilgang til laksefiske er gradvis blitt fortrengt gjennom
flere arhundrer. Dette skjer imidlertid ikke uten motstand. Lokalbefolkningen har
forsgkt & pavirke beslutninger, og har fremfart argumenter om reguleringsordninger ut
i fra den lokale kunnskapen. De har imidlertid ikke nadd frem med sine argumenter.
Som vi har sett har lokalbefolkningen allerede da Tanaloven av 1888 og resolusjonen
av 1911 ble vedtatt, gjort motstand mot myndighetenes bestemmelser. Likeledes har de
gjennom lokale foreninger i den senere tid ytt motstand mot det som de oppfattet som
en fortrengning av lokalbefolkningens laksefiske. Det skjer ogsa fortrengninger av
lokalbefolkningen i dag hvor grenseelva er full av turister. Mgte mellom turister og
lokalbefolkningen, kan karakteriseres som et sammenstat.

Anna Lowenhaupt Tsing (2005) hevder at globale prosesser viser kobling av
sammenstgt, dvs. friksjon. Dette eksemplifiserer hun ved a vise til et hjul som dreier
rundt fordi det kommer i sammenstgt med veiens overflate, mens det samme hjulet ikke
gar noen steder nar det spinner i lufta (ibid. s. 6). Friksjonen minner oss om at heterogene

og ulike sammenstat kan fare oss til nye kultur- og maktordninger (ibid.). Veier skaper
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stier, som gjer det enklere a bevege seg, men samtidig setter de begrensninger for hvor
vi kan ga (ibid.).

| og med at turister pa finske side ogsa kan fiske fra bat, kan det til tider bli trangt
pa elva og lokalbefolkningen ma stille seg i ke pa lik linje med turister.
“Lokalbefolkningen drar ikke pa fiske mer nir de ma vente pé tur”, uttrykte en av de
bofaste. Nils Henrik som er oppvokst ved elva og alltid har drevet fiske, forteller om en

episode hvor han opplevde a bli jaget pa land av finske turister:

Mun ja mu mahka leimme vuolgan oaggut. Moai vujiime deatnoraigge bajas, ja
Oinniime guokte albmd cohkkamin deatnogattis. Okkodettiin vulosguvlui, cuorvugohte
lattanat ahte moai galge boahtit gaddai, muhto moai ean dahkan dan ja jotkkiime
oaggut. Dalle moai oinniime ahte okta daid guoktain viegai fatnasii, ja ravgii mohtora
johtui. Son bodii njuolgga vuoji munno guvlui, ja vujii munno vuokkaid badjel./

Jeg og svigerbror min dro pa oaggun. Vi kjgrte oppover med baten og passerte noen
som var pa elvebredden. Da vi begynte & fiske, ropte de finske turistene til oss om at
vi matte komme oss pa land, men vi gjorde ikke det. Da sa vi at den ene av dem sprang
bort til baten, og startet motoren. Han kom kjgrende rett mot oss, og kjerte over
slukene vares.

Nils Henrik mener at de finske turistene har brakt med seg egne tradisjoner til Deatnu.
Han har alltid fisket i elva, og har aldri tidligere blitt stoppet av noen som har veert pa
elvebredden. Men na har de finske turistene innfgrt regler om at alle skal vente pa tur,
som i praksis hadde betydd at Nils Henrik og svogeren skulle ha stoppet ved land der de
finske turistene var. Der skulle de ha statt og ventet til turistene hadde dradd pa fiske
farst. Nils Henrik kjenner folk som gruer seg til a dra pa fiske nar de vet at de kan bli
mgtt med lignende hendelser som den han og svigerbroren opplevde.

Tilsvarende fortellinger som Nils Henrik har opplevd, har jeg ogsa funnet referert
I medier i 2007. Da var det bl.a. en ved navn Janne Gustavsson, som dro med en
lokalkjent person fra Sirbma for a fiske (NRK Sapmi 19.7. 2007). Han falte seg truet da
en bat med finske fiskere, kom veldig neer baten deres. De fryktet at baten ville kjere pa
dem. Finlenderne kom etter dem pa land, og krevde at de skulle forlate fiskeplassen.
Arsaken var slik tilfelle var med Nils Henrik, at finlenderne mente de ikke hadde fulgt
reglene med & vente til det ble deres tur. Disse fortellingene viser at det er ulike
retningslinjer for fiske i Deatnu, og som ikke alltid kan veere til stede der samtidig. Dette

er ulike praksiser og ontologier som skaper konflikter.
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Noen kilometer nedenfor tettstedet Sirbma, kan Pavvel Jusse fortelle at det pa finsk
side kan vaere mange titalls bater plassert ved siden av hverandre der de venter til det
blir deres tur til a fiske. I fglge Jusse er det sa mange folk og bater at det er éahppadin,
som direkte oversatt til norsk betyr svart, og viser til at det er fullt av folk. Begrepet
cdhppadin kan ogsa brukes til & beskrive at det er mye dyr, vekster eller gjenstander.
Piera Aslat bruker ogsa begrepet ¢ahppadin nar han beskriver hvordan Deatnu ser ut om
somrene:

Duon savvonis lavejit cahppadin ja miehta daid savvoniid dan guovtti geavgna gaskka,
Badjegeavgnas vulos, dat leat cahppadin doppe lattanat./

Pd denne (peker mot) “savu’?" bruker det & veere fullt av turister, og likedan er det i
de andre “savvonat” som er mellom de to store fossene. Fra den ovre storfossen og
nedover er det fullt av finske turister.

Finske turister som kommer til Deatnu, gker i omfang. Noe av lokalbefolkningens
reaksjoner pa det store antallet fiskere, er at de lar veere a fiske nar det er mye turister i
Deatnu. Om sommeren er turister i klart flertall, og de har dermed enklere for a innfare
nye praksiser. Lokalbefolkningen viser motstand ved & ikke falge reglene til turistene
eller & la veere a fiske. Turister og lokalbefolkningen gar ikke i dialog med hverandre,
men tar i bruk egne metoder til & demonstrere hvilken part sine spilleregler som skal
gjelde. Sammenstat eller friksjon minner oss om at heterogene og ulike mgter kan fore
til nye kultur- og maktordninger (Tsing 2005). Kan sammenstgt pa elva fare til at
lokalbefolkningen slutter & fiske i den tiden turister har tilgang til elva? Dersom dette
blir tilfelle, har turistene klart & fa gjennomslag for sine regler. Man kan da stille
spgrsmal om tida lokalbefolkningen kan vare pa elva ogsa blir begrenset pa grunn av

turistenes inntreden.

3.9.1 Motstand mot garnfiske — stgtte til turistfiske

Det finnes interesser bade pa norsk og finsk side av elva, for & fa stoppet
lokalbefolkningens garnfiske, jf. diskusjonen nedenfor. Interesser dreier seg om de som

vil legge forholdene best mulig til rette for sportsfiskere, enten det gjelder sportsfiskerne

27 «Stille-flytende stykke i storre elv” (Nielsen & Nesheim 1932).
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selv, deres organisasjoner og det lokale naringslivet som har direkte inntekter av
sportsfiske eller indirekte i form av gkt handel. Det har veert hevdet at turister ikke vil
komme til Deatnu fordi de vet at det fiskes med garn i elva. En annen innvending mot
garnfiske med god statte fra lakseforskning, er at det tas for mye laks med garn. I tillegg
foregar en del av garnfiske slik som golgadeapmi om varen og det skjer pa et tidspunkt
hvor laksen er pa vei til gverste del av Deatnu for a gyte i falge biologer som rapporterer
om laksen i Deatnu (Erkinaro et al. 2012, Falkegard 2014). Garnfiske blir dermed ansett
for & veere en stor arsak til at laksebestanden gar ned. Det har vert flere avisreportasjer
om dette i de siste arene, hvor bade forskere og lokalbefolkning har uttalt seg. En
overskrift som “Ie§johka?® nesten tom for gytefisk”, er illustrerende for hvordan
tilstanden for laksebestanden beskrives blant flertallet av biologer som rapporterer om
tilstandene i Deatnu (Lund 2013). Forskernes bekymringer har ogsa blitt fulgt opp av
lokale politikere og andre i Karagjohka. | avisen Avvir under overskriften “Golgadeami
ferte gieldit oaldt” (drivgarnsfiske ma forbys) vil en kommunepolitiker ha stopp i fiske
for noen ar framover (Rasmus 2015). Samme avis skriver dagen etterpa om en fisker,
ogsa han fra Karasjohka, som mener at det er ngdvendig & begrense fiske og spesielt
varfiske (Gaup 2015). Han begrunner dette med at det er lite fisk i Karasjohka (ibid.).
Varfiske er tiden da det foregar golgadeapmi i Deatnu.

Folk i Sirbméa-omradet er ikke ukjent med ytringer om at det er golgadat som
gdelegger laksebestanden. Piera Holmma Piera har ogsa hert dette, og tror at de som
hevder at det er garnfiskere som tar all laksen, ikke tenker pa at de fisker bare i tre dagn.
| fire dagn er elva fredet for garnfiske, og da har laksen muligheter til & ga hvor den vil.
| tillegg er det ikke lenger mange som driver med golgadeapmi, i falge Piera. | Sirbma-
omradet har han observert golgadeaddjit i Luosnjarga, noen fa i Sirbma, og det er heller
ikke mange igjen i nedre del av Deatnu som fisker. Garnfiske har heller ikke veert
popular blant sportsfiskere, og motstanden har ogsa kommet fra gverste hold i Finland.

| 1996 var det artikler i avisen Nordlys, som refererte til tidligere statsministere i
Finland Esko Aho og Harri Holkeri som sammen med flere andre jobbet med et prosjekt
som skulle forsvare laksen og laksefisket i Deatnu (Enoksen 1996). Finnlands tidligere

statsminister, Esko Aho uttalte at de vil hindre “den trusselen som garnfiske er mot

28| jgger vest for Karasjohka.
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villaksen” (ibid.). Til sparsmal om hvem som skulle betale kompensasjonen til de lokale
rettighetshavere, var svaret fra Esko Aho at det finnes penger til dette innenfor statens
budsjett (ibid.). Daverende sametingspolitikere, Steinar Pedersen og Egil Olli sendte
brev til miljevernministeren hvor de ba om stgtte til befolkningen i Deanuleahki (ibid.).
De skrev bl.a.: “Hvis den finske makteliten lykkes med sin kampanje, vil den samiske
befolkninga ogsa pa norsk side tape vesentlige deler av sin kulturelle livskvalitet”
(ibid.). Utspillene fra Finland ble stottet av Norges Jeger- og Fiskerforbund, der
informasjonssjef Per Sgylen uttalte seg om at laksen bgr utnyttes for sportsfiske (ibid.).
Per Sgylen var riktignok klar over at lokalbefolkningen kunne ha seerskilte rettigheter til
fiske, men viste til at i Numedalslagen hadde myndighetene kjgpt ut lokale
rettighetshavere og det samme kunne gjgres i Deatnu, mente han (ibid.).

Det er fremdeles en motstand mot tradisjonell fiske. Norges Jeger- og
Fiskerforbund sammen med Finnish Federation for Recreational Fishing (2015) har
sendt et brev til Norges klima- og miljgvernminister, der de viser til at fiske som starter
tidlig i sesongen er en trussel for svake fiskebestander. Disse bestandene kommer tidlig
oppover elva og skal til Karasjohka, Ie§johka og Anarjohka, heter det i brevet. Derfor
mener de to organisasjonene at fiske i Deatnu ikke bgr starte opp 20. mai slik som i dag,
men 5. juni. De viser til at stangfiske ikke er en trussel for bestanden fordi
hovedsesongen for turistfiske starter farst sent i juni maned. Dette forslaget vil derimot
ga utover golgadeapmi, som er det fiske som starter farst i sesongen.

Et av de mest effektive midlene til en atskillelse fra et omrade er sannsynligvis a
beskrive menneskenes innvirkning pa omradet som uansvarlig, og saledes tingliggjere
det som en form for miljgmessig fare ved fortsatt bruk (Bjerkli 2010:224).

Lokal befolkningens fiskerettigheter er hjemlet i Tanaloven av 1888. Loven har
veert til revidering pa Stortinget, og ble av klima- og miljedepartementet (2013) sendt ut
pa hering. Etter innspill fra Sametinget, ble det tatt inn en ny paragraf om forholdet til
folkerettens regler om urfolk og minoriteter (Prop. 58 L (2013-2014)). Sametinget
(2013) viste til at Tanaloven i liket med Finnmarksloven i hovedsak er en rettighetslov.
Bade kommunene Deatnu og Karasjohka stettet forslaget om a ta inn egen bestemmelse
om forholdet til folkeretten, mens Tanavassdragets fiskeforvaltning er skeptisk til en slik
serbestemmelse (Prop. 58 L (2013-2014)). De er redde for at bestemmelsen kan bli
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brukt som grunnlag for a differensiere mellom ulike grupper som i utgangspunktet har
like rettigheter (ibid.). Hvem disse ulike grupper er, fremgar ikke i behandlingen av
hgringsforslaget til Tanavassdragets fiskeforvaltning (Deanucazadaga guolastan-
halddahus/Tanavassdragets  fiskeforvaltning  2013).  Stortinget slo  fast
lokalbefolkningens rettigheter til fiskeressurser i Tanavassdraget i forbindelse med
behandlingen av Finnmarksloven. Det ble ogsa samtidig bestemt at forvaltningen av
valljodagat skal vere lokal og rettighetsbasert (\Varsi et al. 2009). Lokale rettigheter og
lokalforvaltning var ogsa grunnlaget for oppretting av et utvalg som fikk i oppdrag a
utrede grunnlaget for lokal forvaltning av fiskeressursene i Deatnu. Etablering av
Tanavassdragets fiskeforvaltning er et resultat av Tanautvalgets arbeid, og maten den
forholder seg til lokale kunnskaper og praksiser, vil bli diskutert neermere i kapittel 5
(ibid.).

3.10 Lokalbefolkningen blitt presset bort fra egne omrader

| dette kapittelet har jeg vist til hvordan folk i Sirbma-omradet opp igjennom historien,
har blitt fortrengt fra sine tradisjonelle landskap. En bestemmelse som imidlertid tok
utgangspunkt i den tradisjonelle bruken, var Lappekodicillen fra 1751, som var en
grenseavtale mellom Danmark-Norge og Sverige. Den gang tilhgrte Finland Sverige.
Det oppsto derimot problemer og spesielt for reindrifta etter at Finland ble lagt under
den russiske tsar. |1 1852 ble nemlig grensen mellom landene stengt, og reindrifta som
hadde brukt omradet pa begge sider av grensa, ble stengt ute. De sesongvise beitene ble
tatt fra dem, og de matte finne nye lgsninger som ikke tilfredsstilte bruken, bl.a. fordi
beiter som tidligere var brukt kun til vinterbeiter ble nedtrakket ogsa nar det var barmark.
Dette forte til at det ble mangel pa beiter ogsa om somrene. Samtidig ble det press fra
reindrifta i Karagjohka som i sin tur ogsa hadde merket presset fra Guovdageaidnu. De
hadde ogsa mistet reinbeiteomrader som fglge av den samme grensestengningen.
Konsekvenser av grensestengninger var at mange matte gi opp reindrifta, og bli

fastboende.
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Tanaloven av 1888 og regler for laksefiske som ble vedtatt i kongelig resolusjon
av 1911, ble vedtatt uten at de berarte i store deler av Deatnu, slik som Sirbma-omradet
ble tatt med pa rad eller fikk uttale seg. Farst etter at loven var vedtatt og regler om fiske
innfart, fikk Buolbmat kommune som Sirbma-omradet tilhgrte dengang, uttale seg.
Uttalelsen ble imidlertid ikke tatt til fglge. Det er igynefallende at det var to samiske
kommuner, tidligere Buolbmat kommune og Karasjok kommune som ble holdt utenfor
da loven var under behandling. Tidsrommet for behandlingen av resolusjonen til loven
sammenfaller med perioden da tiltak i statens fornorskingspolitikk var igangsatt,
deriblant Jordsalgsloven av 1902 som hadde klausul om beherskelse av norsk sprak for
kjgp av eiendom. Jeg vil diskutere nermere om praktiseringen av denne loven i kapittel
5.

Fiske, jakt og jordbruk som ga levebradet for flesteparten av folk i Sirbma-omradet
fram til for noen tiar siden, har ikke det samme omfanget i dag. Det tidligere levesettet
der omtrent alle hadde gardsbruk med noen kyr og sau finnes ikke lenger. | stedet er det
na noen fa store fjgs med melkekyr, og et fjgs med bare sauer. Det store antallet
gardsbruk som ble lagt ned pa slutten av 1960- og 1970-tallet kan til dels skyldes den
statlige politikken, som favoriserte etableringen av store fjgs. Selv om det skjedde
endringer innenfor landbruksektoren allerede pa 1950-tallet som hadde virkning pa
Sirbma-omrade, viser det seg at mange tilpasset seg de nye forholdene. De leverte melk
til meieriet, kjgpte traktorer og bygde nye og sterre fjgs. Det var forst da det ble stilt
starre krav til investeringer fra landbruksmyndighetene, slik som flere dyr og moderne
fjos, at mange la ned fjgsdriften. Denne utviklingen i jordbruket fra 1950-tallet og fram
til i dag, viser at de fleste tilpasset seg nye forhold men da til et visst niva. Da det ble
snakk om dagens moderne fjgs med atskillig flere melkekyr, matte mange gi opp. Det
kunne blitt for store investeringer, og i tillegg er det heller ikke tilstrekkelig jord som
kan dyrkes.

Det tradisjonelle laksefiske er derimot tilstedevarende, selv om antallet fiskere har
gatt kraftig ned. Til gjengjeld har turistfiske gkt de siste 60 arene. Sirbma som grenser
til Finland hvor starsteparten av turistene kommer i fra, har ettertraktede fiskeomrader.
Det er etter hvert blitt s& mange turister at lokalbefolkningen i Sirbma-omradet faler seg

fortrengt fra Deatnu. Denne fortrengingen kommer til uttrykk i fortellinger, og
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beskrivelser av hvordan Deatnu ser ut om somrene. | tillegg til at folk opplever at det
ikke lenger er fredfullt & fiske, har de opplevd a bli jaget pa land. En fortrengning av
lokalbefolkningens tradisjonelle bruk av Deatnu kan karakteriseres som the landscape
of alienation (Olwig 2005:30). Tap av rettigheter fungerer effektivt i & fremmedgjare
personer fra omrader som de tidligere har tilhert (ibid.).

Fortellinger fra Sirboma-omradet om Deatnu handler mye om at lokalbefolkningen
blir fortrengt fra sine tradisjonelle fiskeplasser til fordel for turister. Deatnu blir illustrert
med begrep som cahppadin, dvs. fullt av folk i Deatnu. Turistenes innfaring av praksiser
for bruk av Deatnu oppleves som fremmed for mange. Konsekvensen av denne
fremmedgjgringen, er at Deatnu ikke lenger oppleves for a vere attraktiv til a fiske i
som den var tidligere. Turistenes inntreden kan sees i sammenheng med globalisering
som finner sted i store deler av verden. Tsing avviser imidlertid ideen om at nye former
for imperium pa forhand er ferdig utformet. Til dette er friksjon en paminnelse om
betydningen av interaksjon til & definere bevegelse, kulturell form og handlemate. Det
kreves friksjon til & beholde global makt i bevegelse (Tsing 2005:6). Med friksjon som
grunnlag for globalisering, er det neerliggende & sperre om hva arsakene til turistenes
gkte inntreden er grunnlagt pa? | den delen av Deatnu som grenser til bade Norge og
Finland er forholdene lagt til rette for turistfiske. Ohcejohka kommune har bl.a.
tilrettelagt for hyttebygging, og blant lokalbefolkningen har det foregatt salg av eiendom
til finlendere. Turistene far tiloud om a leie hytter, bater og i tillegg har de muligheter
for 4 leie en lokal roer. Turister legger igjen penger bade i kommunen og hos
lokalbefolkningen. Friksjonens utfall i Deatnu farer til at det gkonomisk sett er bra for
mange, men fgrer samtidig til at mange skyves ut av sine tradisjonelle aktiviteter.

Mye av fortellingene fra Deatnu dreier seg om turister og hvordan de er med pa a
fortrenge lokalbefolkningen fra sine omrader. Det finnes imidlertid ogsa fortellinger
som ikke dreier seg om fortrengninger fra omrader, men handler om hvordan folk
forholder seg til sine omrader pa det andelige plan. Gjennom fortellinger far vi vite hva
landskapet betyr for folk i Sirbma, og hvordan de forholder seg til fenomener og steder.
Disse fortellingene trenger ikke ngdvendigvis a veare knyttet til bestemte gjgremal.
Fortellinger blir ogsa en rettesnor for hvordan man bar bevege seg i landskapet, og

hvordan man bgr opptre i gitte situasjoner. | tillegg tilhgrer fortellinger steder likedan
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som de fysiske fenomenene blir veerende pa bestemte steder. Fortellinger i likhet med
praksiser er med pa a gi liv til steder, og de er med pa a forme landskapet. Hendelser
som blir til fortellinger inngar i en tradisjon som er blitt overfart gjennom generasjoner,
og som fortsetter og leve i landskapet. Fortellinger blir pa steder sa lenge det finnes folk
som bruker omradene, og i tillegg formidler fortellingene videre til nye generasjoner.
De er med pa a forme steder, samtidig som steder far betydning gjennom bestemte
hendelser som har skjedd der.
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4 TILBLIVELSE AV DEATNU

Jeg vil i dette kapittelet argumentere frem at “natur” i det samiske omradet Sirbma, ikke
er en predefinert kategori som eksisterer uavhengig av hva mennesker og andre aktgrer
gjer i naturen. Nar kategorier ikke er forhandsdefinerte, tvinger det fram spgrsmal om
hvordan “natur” blir til? Med andre ord, hvordan land og vann blir gjort av mennesker,
ikke-mennesker, fortellinger, objekter og aktiviteter. Det er utfallet av relasjonene
mellom mennesker og ikke-mennesker som vil gi oss innsyn i hvordan tradisjonell
kunnskap kommer til syne. Dette gjer tradisjonell kunnskap til sveert lokalisert og
fleksibel kunnskap. Jeg vil undersgke hvordan en praksis som laksefiske blir til,
gjennom et mangfoldig men spesifikt nettverk av forbindelser, allianser og forpliktelser
mellom laksefiskeren, laksen, elva, fiskeredskaper, baten, dyr, fugl og andre arter av
fisk. Min argumentasjon gar ut pa at laksen, slik andre fenomener, blir til som effekt av
relasjoner. Jeg vil argumentere for at Deatnu i mitt etnografiske materiale, blir til
gjennom 4 felge laksen i sammenheng med fiske og rundt det som skijer i tilknytting til
fiske. I tillegg vil jeg argumentere for at de samiske begreper som blir til gjennom disse

lokaliserte praksisene er med pa a synliggjare tradisjonelle kunnskaper.

4.1 Praksiser og begreper

Ut i fra praksiser oppstar begreper, og samtidig skaper begreper praksis. Praksiser og

begreper henger dermed ngye sammen. | de samiske landskapspraksisene ser vi, at
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dersom en praksis forsvinner, vil ogsa flere av de begrepene som er knyttet til en bestemt
praksis bli mindre relevant. Over tid vil de heller ikke lenger veere i bruk og dermed
forsvinne ut av spraket. Forklaringen ligger i det at nar praksisen ikke utgves lenger, vil
det heller ikke veere behov for a uttrykke muntlig selve handlingen og alt det andre som
er knyttet til handlingen. Jeg vil ogsa argumentere for at samiske begreper som beskriver
forholdene i elva, gjenspeiler kunnskaper, som ikke lett lar seg oversette til et annet
sprak. For a forsta betydningen av begrepene, vil det derfor veere ngdvendig a tilneerme
seg begreper gjennom praksiser som de inngar i. | praksisene kan ogsa det andelige
komme til uttrykk, som for eksempel i relasjoner mellom mennesker og laks. Pa samisk
brukes vuoigna som betegnelse for and. Vuoigna er i tillegg betegnelsen for luftveien,
andedrett og pust (Nielsen og Nesheim 1932). Verbet vuoignat betyr & puste. Et sted kan
ha buorre vuoigna (god and) eller man kan here folk si at “doppe ledje heajos vuoinnat”
(det var darlige ander der). Det andelige “puster” og har dermed liv i seg. I tillegg s
“puster” spesifikke steder i landskapet gjennom vuoigya. Vuoigna knyttes ogsa til maten
personer opptrer pa. Man kan for eksempel sparre: “Makkdar vuoinyain dat olmmos
barggai”? Oversatt til norsk: Med hvilken and ble arbeidet utfert av personen? | dag
brukes ogsa vuoinyalasvuohta som betegnelse for andelighet. Slik jeg forstar vuoigya,
finnes den pa steder og hos mennesker, og er som regel usynlig. Likevel kan den komme
til synet og materialisere seg gjennom skikkelser, eller at personer kan hgre at noen er
tilstede uten a se dem. For & unnga at skikkelser kommer i narheten av deg, skal man la
veere a utfordre vuoiyyat.

Praksishegrepet, har de siste tiarene vert utviklet innenfor bade filosofi og
samfunnsvitenskap (Greve 1998). Filosofen Jakob Melge, som er inspirert av

Wittgenstein hevder at:

Den vitenskapsteoretiske moralen er, at skal vi skaffe oss et godt grep om folks
forskjellige begreper om verden, om den verden de selv er virksomme i, sa skal vi
skaffe oss erfaringer fra de virksomhetene deres begreper stammer fra og har sitt feste
I (Melge 2011:71).

Dette er bade en vitenskapsteoretisk og en metodisk oppmoding om at begreper og

praksiser henger tett sammen.
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I min tilneerming til praksiser og begreper lar jeg meg delvis inspirere av Akter-
Nettverk-Teori (ANT) eller det John Law (2007) kaller for materiell semiotikk, for &
understreke at ANT ikke er en teori. | materiell semiotikk fremheves i stedet for

betydningen av relasjoner og prosesser:

The ‘material semiotics’ of parts of STS (including Haraway’s writing, which is
perhaps where the term first appears, and actor-network theory) attends to
materialities rather than being materialist. Since its metaphysics is relational it makes
no a priori assumptions about the stuff of the world (Law 2008:642).

ANT er opptatt av hvordan objekter bestar av koblinger til andre enheter i stadig mer
ekspanderende nettverk. Dermed destabiliseres objekter og multipliseres. Dersom vi
skal kunne skrive frem disse praksisene, ma vi fa med oss materialiteter, og disse ma
komme inn i vare tekster (Law 2004). ANT-praktikere vektlegger at studien ikke bar
anta kategorier forut for analysen, men at det ma gjgres en undersgkelse av hvordan
kategorier oppstar gjennom praksiser (Lien et al. 2012). Nar vi lar veere & operere med
forhandsdefinerte kategorier, apner vi opp nye rom og gir plass til andre mater a se
verden pa. Min argumentasjon er ogsa a vise at begreper som blir til gjennom praksiser,
gir grunnlag for en tilnzerming til tradisjonelle kunnskaper.

Anne Marie Mol (2002) lanserer begrepet praxiographic, som bade tillater og
forutsetter at en tar objekter og begivenheter av alle slag i betraktning nar en forsgker a
forsta verden. Jeg finner begrepet praxiographic nyttig fordi den ikke utelukker hverken
objekter eller fortellinger fra tilneerming til ulike verdener. Fenomener er ikke gitt pa
forhand, men blir til i de praksiser og relasjoner som de inngar i. Videre vil jeg
argumentere for at det er spesielt betydningsfullt a skrive frem det som har vart og er
samiske handlingsmater. Viktigheten av a skrive fram samiske handlingsvalg er a lgfte
frem samenes egne kunnskapstradisjoner. Nasjonale stater som har hatt herredgmme
over samiske samfunn i mange hundre ar, har ikke gitt rom for en anerkjennelse av
samenes egne kunnskapstradisjoner i offisielle rom. Urfolkskunnskap generelt har heller
ikke hatt offisiell status pa det internasjonale plan. Det er farst i slutten av 1900-tallet at
urfolkskunnskap blir lgftet fram i en ressurs- og miljgmessig sammenheng.

Verdenskommisjonen for miljg og utvikling, kjent som Brundtland kommisjonens
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rapport, understreket potensialet i urfolks tradisjonelle kunnskaper til bevaring av det
biologiske mangfoldet (Brundtland og Dahl 1987).

Det skapes postkoloniale gyeblikk nar ulike kunnskapstradisjoner mgtes (Verran
2002). Postkoloniale gyeblikk kan bade gjare forskjeller synlige og skape nye likheter.
Det kan samtidig fare til at tidligere urettferdigheter rettes opp. En elaborering av
postkoloniale gyeblikk involverer bade atskillelser og sammenfgyninger ved
identifisering av likhet. Men “likhet” for Verran inneberer ikke en generalisering hvor
det dominerende synet har forrang. | et postkolonialt gyeblikk fremheves derimot
forskjeller som ogsa blir tatt i bruk i kollektive sammenhenger (ibid.).

Mitt teoretiske utgangpunkt er at den verden og de steder vi lever i, er en del av
oss. De blir til gjennom vare bevegelser og gjagren. Likeledes blir objektene til gjennom
vare relasjoner til dem. De er med andre ord ikke formet pa forhand. Slik jeg vil vise
nedenfor, er ikke laks heller noe som er gitt pa forhand, men blir til gjennom vare
relasjoner til den. Dette innebeerer at laksen multipliseres. Det er ikke en, men mange
laks som trer frem gjennom de ulike nettverk og praksiser som foregar i elva, og som
regulerer laks og laksefiske.

Laks er multiplisert og blir til gjennom forskjellige praksiser (Treimo 2007). Den

er satt sammen pa sveert ulik og mangfoldig vis, og er dermed ikke et ensartet fenomen.

Fenomenet laks blir ogsa til gjennom en rekke forskjellige praksiser som i seg selv er
sa ulike at det er rimelig & si at laksen som fiskes i Vossovassdraget (Dalheim 2012)
er et ganske annet fenomen enn den laksen som fanges med drivgarn ved munningen
av Tanaelva i Finnmark (Ween 2012), som igjen er helt ulik den som fanges og slippes
ut igjen av fluefiskere i Namsen (Nordeide 2012). Disse laksene er igjen helt ulike de
som apenbarer seg gjennom praksiser innenfor lakseoppdrett, biologisk forskning og
offentlig forvaltning (Lien et al. 2012:217).

Ulike praksiser, interesser og politiske ambisjoner, gjeor laksen i Deatnu til sveert
mangfoldig og tvetydig fisk. Den inngar for eksempel i offisielle betegnelser som
villaks, den norske villaks, Tanalaks eller Atlantisk laks. Norge og Finland er
medlemmer av North Atlantic Salmon Conservation Organization (NASCO).
Organisasjonen er internasjonal og ble etablert i 1984 (North Atlantic Salmon
Conservation Organization 2015). Formalet med NASCO er a bevare, restituere,

forbedre og forvalte atlantisk laks pa en rasjonell mate, og skal arbeide ut i fra den best
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tilgjengelige vitenskapelige informasjonen. | Norge er det ogsa en ideell organisasjon
Reddvillaksen.no, som Nordatlantisk Villaksfond Norge star bak (Reddvillaksen.no
u.a.). Organisasjonens fanesaker er a fa oppdrett inn i lukkede anlegg, stoppe fiske etter
villaks i sjgen og arbeider for gkt fang og slipp (Reddvillaksen.no 2015).
Reddvillaksen.no samarbeider med det internasjonale North Atlantic Salmon Fund
(NASF) (ibid.). NASF kjgper ut kommersielle garnfiskere, dvs. de som fisker i sjgen,
for & verne om laksen slik at den kan dra tilbake til elvene for a gyte (North Atlantic
Salmon Fund u.a.).

Laksen i Deatnu har med andre ord mange offisielle betegnelser, men den er ikke
blitt samisk eller den er ikke blitt knyttet til et internasjonalt urfolkspolitisk felt. I en
rapport fra prosjektgruppa®® for forprosjektering av Norsk Laksesenter til Deatnu i juni
2013, blir laksen i Deatnu omtalt som den atlantiske villaksen (Heggberget et al. 2013).
Det finnes allerede lignende sentre i Norge, slik som Norsk Villaksenter i Leardal og
Kunnskapssenter for laks og vannmiljg i Namsos. Det planlagte senteret i Deatnu skal
fa navnet Joddu, som er den samiske betegnelsen pa en garnpose i stengslet. Joddu skal
utvikles med bakgrunn i de allerede eksisterende kompetansesentrene for villaks, heter
det i ovennevnte rapport. Den viktigste rollen til Norsk Laksesenter i fglge rapporten, er
a opptre som villaksens ombud.

| Deatnu svemmer det en annen laks enn den som eksisterer pa norsk Villakssenter.
Interessene til “villaksen” og laksen i Deatnu er mangesidige, og derfor blir rollen som
villaksens ombud vanskelig & avgrense uten at det gar pa bekostning av andre interesser.
Nér det 1 rapporten vises til at “den atlantiske villaksen” generelt er 1 sterk tilbakegang
og at Norge derfor har et spesielt internasjonalt bevaringsansvar, forstar vi hvilke
interesser “villaksens” ombud skal representere. Men hvordan blir interessene til laksen
som lokalbefolkningen forholder seg til ivaretatt? Jeg vil i denne avhandlingen

argumentere for at innenfor de mange laksebetegnelsene eksisterer ogsa Deanuluossa

2 Direktoratet for naturforvaltning oppnevnte i mars 2013 en prosjektgruppe for & utrede etablering av Norsk
Laksesenter (NLS). Far den tid ble det foretatt en gjennomgang av mulighetene for a fa en bedre samkjgring av
kunnskaps- og informasjonssentre Norsk villaksenter i Laerdal (NVS), Kunnskapssenteret for laks og vannmiljg i
Namsos (KLV) og det planlagte senteret Joddu i Tana.
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eller den samiske laksen. Deanuluossa blir til gjennom de tradisjonelle praksiser som
finner sted blant lokalbefolkningen, og de er dermed konstituerende for Deanu laksen.

| faglige debatter har det i den senere tid blitt antydet at et skille mellom spraklige
kategorier og praksiser har medfgrt en for stor oppmerksomhet mot spagrsmalet om
representasjon i stedet for performativitet (S. Abram og Lien 2011:7). Bakgrunnen for
kritikken slik som fra Hacking (1983), Butler (1990), Pickering (1992), Mol (2002),
Barad (2003), Law (2007), S. Abram og Lien (2011), har vert at et sterkt fokus pa
representasjon har gatt pa bekostning av alternative ontologier. En kontinuerlig
paminnelse om & inkludere ikke-menneskelige enheter til subjektkategorien, er ogsa noe

som Britt Kramvig (2005) er opptatt av:

Hva som gis subjektivitet og som dermed blir de relevante sosiale enheter, er en del
av det vi som forskere ma se etter i de ulike kontekster vi inngar i. Jackson (1998)
argumenterer for et behov for en teoretisk orientering som gjer oss bedre i stand til &
forsta relasjonene mellom det lokale og det globale og mellom det partikulere og det
universelle (ibid. s. 101).

Kramvig viser her til hvordan fiskerens praksiser reforhandler natur/kultur
distinksjonen. Laks kan ogsa innga i intersubjektive allianser der den blir ansett for  ha
egen vilje. | slike allianser mellom laks og mennesker far laksen en subjektposisjon.
Dette er allianser som ikke er med i de offisielle debatter om hva en laks er eller enda

mer spesifikt hva som kjennetegner Deanu laksen.

4.2 “Laksen var ikke tiltenkt oss”

Da Petter og jeg satt ved elvebredden og drakk kaffe, s vi en bat som fanget fisk. Min
umiddelbare kommentar var at den fisken kunne ha vert vares dersom vi hadde veert pa
elva. Men Petter var ikke enig med meg, og uttrykte: Diet guolli ii lean munnuide
oidnojuvvon / Den fisken var ikke tiltenkt oss.

Det er altsa ikke bare tilfeldigheter eller flaks som rader i laksefiske, men det rader
en kjensgjerning om at man far den spesifikke laksen som er forutbestemt eller
situasjonsbestemt. Petter mente at selv om vi hadde vaert i Deatnu, hadde vi ikke fatt den

laksen. Den var tiltenkt en annen person og ikke oss. Vi dro pa elva igjen etter
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kafferasten, men vi fikk ingen fisk. Var det slik at den laksen som befant seg der vi fisket
ikke skulle innga i en relasjon til oss, men til baten som befant seg i naerheten av 0ss?
Laksen var en aktgr som handlet inn i en situasjon, dvs. den inngikk i en relasjon til
personen i nabobaten. Det var de som satt i nabobaten som fanget laksen.

Det er et ordtak pa samisk som ogsa illustrerer at laks blir ansett som aktar, i den
forstand at den “velger” hvem den vil gi seg til. Laksen blir ansett for & vere 1 stand til
a beslutte hvem og hvordan den relaterer seg til fiskere, steder i elva og fangstredskaper
som er i bruk. Ordtaket lyder slik: Gal fierbmi guolis gavdna / Garnet vil nok finne sin
fisk (Otterbech 1920:2).

Slik jeg forstar ordtaket, kan ikke en hvilken som helst fisk bli fanget av garnet.
Men fisk som er ment a bli fanget av det bestemte garnet, vil finne veien dit. Det betyr
likevel ikke at fisken finner veien til garnet uavhengig av hvor i vannet og hvordan det
er plassert. En relasjon mellom fisken, garnet og fiskeren opprettes, og i en slik situasjon
er alle aktarer. Det er likevel fiskerens kunnskaper som er grunnlaget for at fiske skal
lykkes, og farst da kan utsagnet om at garnet vil finne sin fisk aktualiseres.

Relasjoner som Petter har til laks kommer til uttrykk i maten han omtaler og
forholder seg til laks i Deatnu. Hans relasjon og omtale samsvarer med det ovennevnte
ordtaket om at laksen velger hvem den vil gi seg til. Pa den maten vises det en respekt
overfor laksen. Den ansees ikke for a veere et lett bytte, men den inngar i og gir seg til
et spesifikt menneske. Det samiske begrepet for fiske og jakt, dvs. bivdit som jeg har
diskutert tidligere, kommer til betydning i maten Petter forholder seg til laksen. Nar vi
ber om noe, kan svaret vaere bekreftende eller avvisende. Laksen har dermed autonomi
I spesifikke situasjoner. Den kan med sin frie vilje ofre seg til et spesifikt menneske eller
la veere. Det er ingen garanti at den vil ofre seg, men det er like fullt viktig & ha
kunnskaper om hvordan man best kan kommunisere med den i hap om a fa den fanget.

Da jeg og Petter senere gikk ut pa elva i bat, ble det min oppgave som satt bak i
baten, a sette fiskesngre i elva. | enden av sngre var sluken festet, og Petter ba meg om
a holde sluken i handen en stund, far jeg slapp den ut i vannet. Jeg oppfattet dette som
en av flere mater a rette min oppmerksomhet mot laksen. Gjennom min handling
forsgkte jeg & ga inn i en relasjon til laksen. Kroken ble et annet objekt gjennom mine

hender og det som min kropp (som varme og lukt eller substans) kunne investere i
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objektet. Jeg forsgkte a bedre betingelsene for at laksen ville velge og gi seg til meg.
Som bivdi (fisker, jeger) “ba jeg” (bivdit) implisitt om at fisken skulle bite i sluken som
jeg hadde holdt i med mine hender. Britt Kramvig (2005) viser i sitt etnografiske
materiale fra et sjgsamisk samfunn, hvordan en ubalanse mellom fiskeren, henne selv,
redskap og fisken ble gjenopprettet ved at garnene ble tatt inn i huset, og ble rituelt
vasket. Dette ble gjort etter at de flere ganger hadde opplevd a ikke fa fisk i garnene.
Men gjennom fiskerens egen kroppslige vaeske ble relasjonen mellom han og redskap
etablert pa nytt (ibid.). Forholdet mellom garnet og fisken som objekt og fiskeren og
henne selv ble hvisket ut ved at de delte substans (ibid.). De inngikk i en
intersubjektivitet som bade helbredet og gjeninnsatte de relasjoner som var ngdvendig
for at fiskerne kunne henvende seg til fisken (ibid.).

Dersom vi hadde fanget laks, skulle vi ha behandlet den med respekt. Det man har
bedt om (bivdit) og blitt tildelt, kaster man ikke bort. A f& laks kan sammenlignes med
det a fa en gave. Den har pa samisk blitt omtalt som ipmillahji, pa norsk Guds gave. |
folge Konrad Nielsen ble betegnelsen brukt iseer nar det var tale om at man ikke hadde
smakt mat pa lenge (Nielsen og Nesheim 1932). Hans Aslak Guttorm som var fgdt i
begynnelsen av 1900-tallet og oppvokst i Veah&at, som ligger en mil ovenfor Sirbma pa
finsk side, betegnet ogsa laksen som ipmillahji i sin roman. Betegnelsen kom til uttrykk
1 forbindelse med at Lasse§ hadde fétt flere laks. En annen person som var pid
elvebredden telte laksene til Lasses, og kom til at han hadde fanget 28 laks. Lasses selv
derimot mente at det skulle veere en til. Han gikk bort til baten for a se etter fisken som
han hadde puttet 1 en pose. Lasse$ undret seg og sa:

Gosa bat dat Ipmillahji lea saddan? Ozai cuimmiid ja lunkkadid vuolde. — Vai johkii

dat lahji njuikii? (H. A. Guttorm 1982:31) / Hvor er det blitt av Guds gaven? Han lette
etter den under stakene og lukene. — Eller hoppet gaven i elva?3°

Laksen blir her ansett for & vaere en gave fra Gud, det vil si ipmillahji.
I likhet med ipmillahji kan man ogsa betegne valljodagat som luonddu lahjit eller
luodu lahjit som kan oversettes til “naturens gaver”. Lahji begrepet referert spesielt til

Guds gaver i form av mat, ma ansees for & veere foreldet hevder Rauna Kuokkanen

30 Min egen oversettelse.
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(2005:24). Hun mener at l&hi begrepet i stedet for bar reflektere en samisk
verdensforstaelse som anerkjenner naturrikdommer som gaver. De bgr igjen
anerkjennes og gjengjeldes i form av forskjellige seremonier og ritualer (ibid.). Svar pa
hvorvidt begreper er foreldet eller hvorvidt innholdet er endret, ma vel sgkes i konkrete
situasjoner, pa spesifikke steder og de praksiser som uteves der. | tillegg til at vi
mennesker blir tildelt “gaver” fra naturen sin side, har det ogsa vert vanlig a gi noe
tilbake. | forlengelse av lahi begrepet viser Gunvor Guttorm (2010) til luonddu oassi,
som er den delen av gaven som ikke tilhgrer mennesket, men skal tilbake til naturen.
Hun viser til eksempel fra laksefiske hvor fangsten kan bli delt mellom personer, men
der ogsa luondu skal ha sin del.

Et annet begrep som pa samisk brukes for gave, er attaldat, og som ogsa vises til
Herrens gave (Nielsen og Nesheim 1932). Attaldat-begrepet, som jeg har bedre
kjennskap til enn lahi begrepet, brukes ogsa i sammenhenger hvor man beskriver
egenskaper til en person. Nar det er snakk om spesielle egenskaper hos en person, kan
det sies at vedkommende har spesielle attaldagat. Personen har da fatt tildelt spesifikke
egenskaper, som f.eks. a kunne helbrede andre mennesker eller forutse hendelser som
kommer til & skje i fremtiden.

Hva en laks er, beror pa i hvilken kontekst du selv befinner deg i. Nar spesifikke
lakser er tiltenkt spesifikke personer, kan det virke som om mennesker ikke har noe
handlingsrom. Men nar du sitter om bord i baten og fisker, vil det veere rom for a ga i
“dialog” med laksen. Denne dobbeltsidigheten, dvs. at noe kan vere forhdndsbestemt
og samtidig kunne ha en mulighet for & forsgke a pavirke utfallet til din egen favar,
gjelder ikke bare i laksefiske. Det samme skjer ogsa pa andre omrader i livet. Uttrykket
lei oidnojuvvon / det var meningen er ofte & hare nar uforutsette ting skijer.

Denne dobbeltsidigheten mellom kontroll og skjebne beskriver Britt Kramvig
(2005) med det a opprette en balanse mellom kontroll og skjebne, og uttrykker det pa

folgende mate:
Meningsetablering er & balansere mellom mater & kontrollere sin egen skjebne pa og
en aksept av det som ikke kan bestemmes eller styres av og gjennom menneskelig vilje

og handlinger. Meningsproduksjon ma i falge Jackson (1998, 2002) ses i forhold til
intersubjektiviteten. Maten vi erfarer relasjoner til bade personer, ting, historie og
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natur pa vil veere avhengig av i hvor stor grad vi opplever at vi kontrollerer disse
relasjonene (ibid. s. 102).

Denne balansegangen mellom forsgk pa kontroll og skjebne inngar i sammenhenger
som eksisterer pa et andelig plan. De er innvevd i praksiser, og er ikke lett a fa tak i
gjennom andre metoder enn & veere tilstede under utgvelsen av praksiser. Gjennom en
tilstedeveerelse i praktiske gjgremal vil forhold knyttet til den andelige delen kunne
komme naturlig til uttrykk. Kunnskaper som ligger i begreper, er imidlertid mer
tilgjengelige. De kommer til uttrykk ogsa utenfor selve praksisene, og befinner seg i
folks dagligtale. Begrepene blir brukt bl.a. til & beskrive forholdene i elva, slik som
veerforhold, vannmengde og bunnforhold. Endringer som har skjedd i forhold til

tidligere tider blir ogsa debattert.

4.3 Kunnskaper ligger i relasjoner

Begreper som brukes i tradisjonell laksefiske er en inngangsport til kunnskaper nar man
undersgker hvilke praksiser begrepene viser til, jf. Melge (1990). Vi kan undersgke i
hvilke sammenhenger begreper blir brukt, og hvilke nettverk av relasjoner de inngar i.
Ut av nettverk vokser det aktgrer samtidig som de er skapere av nettverk.

Golgadeapmi (drivgarnsfiske) i Deatnu er eksempel pa en sammenstilling av
relasjoner mellom aktgrer. | golgadeapmi er det relasjoner mellom to golgadeaddjit
(drivgarnsfiskere), laks, elvebaten, golgadat (fiskegarnet), arer og vann. Golgadeaddjit
beveger seg med baten i takt med laksens natur og bevegelser, og gjgr det i vann hvor
det er stram. Elvebaten i Deatnu er tilpasset strem- og bunnforhold i elva. Likeledes er
garnet tilpasset elva og laksen som befinner seg der. Under golgadeapmi er det mange
akterer som Deatnu, golgadeaddjit, elvebat, golgadat, arer og laks. De er alle
uerstattelige 1 en golgadaeapmi-sammenheng, og dersom en av disse mangler, vil det
ikke lenger kunne foretas golgadeapmi.

Da jeg var med Arild og Per Gunnar pa golgadeapmi, beskrev Arild hvordan

forholdene i elva er der vi fisket, og hvordan disse virket inn pa garnet og fisken.
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Jus oainnat dan fierpmi, dat cuovvu hui fiidnaddit, lea das dat bue dan fierpmis. Nu
ahte dat lea hui buorre cdzis justa dat Jeagilvarsuolu dan mutto aiggis. Ja, dan garggu
badjel da de boahtd, dakko lavii lahppot dat guolli fierbmai. Go hui davja boahta
dakko. Moai letne hui olu justa dan garggu badjel goddan. Oainnat guolli maid
cohkko, dat panihkkaluvva, dat oaidna ahte boahta dat fierbmi su ala, ja ii diede Sat
mo galga. Boahta vel dan madi farttas, dalle dat bidjala, ja geahccala muhtumin cada
mannat. /

Her ser du at garnet flyter veldig fint og det har en bueform. Jeagilvarsuolu®! har god
vannstand akkurat na pa denne tiden av sesongen. Over denne steingrunnen som vi na
kommer til, bruker fisken & ga seg vill i garnet. Fisken kommer ofte her. Vi har mange
ganger fanget fisk akkurat her pa denne steingrunnen. Fisken blir radlgs og far panikk
nar den ser at garnet kommer i mgte. Den vet ikke lenger hva den skal gjare. Fisken
har i tillegg sapass fart og den forsgker av og til & ga gjennom garnet.

| utevelse av golgadeapmi er baten, garnet, arer og vann aktive og kan i spesifikke
situasjoner handle frem situasjoner, aktarer og objekter. De kan ikke tillegges en
generell aktarrolle, men de blir aktarer nar de tas i bruk i spesifikke praksiser. Baten
flyter med stremmen og garnet falger etter. Arene fungerer til & styre baten med og
skremme fisken i garnet. Alt dette foregar i elva hvor det er stram. Uten stram ville ikke
garnet flyte nedover elva. Baten, garnet, arene, vann, strem og fiskerne virker i lag og
danner golgadeapmi, som ikke ville veert en realitet dersom noen av disse ikke var
tilstede. | golgadeapmi inngar dermed ulike aktgrer som handler i lag. Det uteves ogsa
golgadeapmi i nedre deler av elva hvor det er lite stram, men da bruker man arer til a ro
nedover elva.

Deatnu er heller ikke en stabil faktor, men endrer seg for eksempel i forhold til
vannstanden. Uttrykk slik som: Buoddosadji ii lean cazis. | Det var ikke riktig
vannmengde pa stedet der stengselet bruker a veere plassert er vanlig a hgre blant de
som fisker med stengsel. Utsagnet forteller om at der stengselet er plassert, er det enten
for lite eller for mye vann, slik at fisken ikke svgammer inn i garnet. Konsekvensen blir
at laksefiskeren enten tar opp garnene og venter til at buoddosadji fas lea cazis, dvs. at
vannstanden igjen er pa det riktige nivaet, eller flytter stengselet dit hvor det er riktig
vannstand. Mengdemal blir her sett i relasjon til den tilstand som for en spesiell handling

blir sett som optimal.

31 Navnet pa stedet hvor vi fisket.
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4.4 Laksens adferd generer begreper

Samisk sprak har begreper som er relatert til laksens adferd. Et begrep er vuoggaguolli,
som bestar av to substantiver; vuogga som betyr sluk og guolli som betyr fisk. Begrepet
blir brukt nar det snakkes om laks som er lett a fange med sluk.

Petter forklarte meg viktigheten av a velge en sluk som passer til vannforholdene
og adferden til fisken. Men dersom ikke vuoggaguolli er ute og svemmer nar du drar og
fisker med sluk, er det vanskelig & fange fisk, hevder Petter. Arsaken til at man ikke har
fatt fisk pa sluk, blir forklart med at det er mangel pa vuoggaguolli i Deatnu.
Sammenlignet med andre fisketyper som har navn ut i fra utseende og starrelse, har ikke
denne fisken noe bestemt utseende. En fisker vil heller aldri si at vedkommende har
fanget en vuoggaguolli, men vil fortelle at hun/han har fanget f.eks. en diddi, som er
betegnelsen pa en fisk som veier mellom ett og tre kilo. Biehtar Niillas Nilla Magnus

forteller om at far i tiden var det vanlig a here folk si:

Dan geasi lei unnan vuoggaguolli. / Denne sommeren var det lite med vuoggaguolli.

Det betydde at folk ikke hadde fatt fisk pa stang, men kunne derimot ha fatt laks pa
stengsel. Et annet begrep som beskriver adferden til laks, er orru guolli. Dette er
betegnelsen pa laks som befinner seg pa samme plass. | omradet hvor Petter fisker er
det orru guolli. De to begrepene orru guolli og vuoggaguolli er begreper som beskriver
adferden til fisken i motsetning til termer pa fisk som betegner art, kjgnn, alder og
starrelse. Laksetermer er det mye av, som for eksempel luosjuolgi og duovvi. Luosjuolgi
er en laks pa tre til fem kilo, og duovvi er en rognlaks.

Kategorier som orru guolli og vuoggaguolli er resultater av langtids observasjoner
pa laksens adferd. Begrepet vuoggaguolli for eksempel er brukt nar folk estimerer
mulighetene for & fa fisk pa sluk. Det er gjennom spesielle praksiser og i spesielle
kontekster at disse typer av begreper ma ha blitt utviklet. De kan ogsa veere forbundet
til en bestemt elv. Dersom de tilhgrer en bestemt praksis og lokalitet, vil det vare
vanskelig a overfare begrepene til andre kontekster uten at de mister noe av meningen.
Begrepene far dermed sin betydning fra den plassen de har i praktiske virksomheter
(Greve 1998:195).
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| falge Petter har stamfisk en viktig rolle i elva fordi den alltid kommer til den
samme plassen for & gyte. Den viser seg pa samme plass hvert ar. Petter sammenligner
laksens levesett med andre skapninger, slik som mennesker som alltid finner veien hjem
igjen. Vi fanget ingen fisk, og Petter fortalte at han hadde veaert og fisket mange ganger
tidligere den sommeren uten noe fangst. Han hadde observert at laksen var tjukk, hard
og liten. Denne typen fisk var vanskelig a fange hadde han erfart. Han hadde observert
den samme type fisk ogsa for tre ar siden, og da fikk han ikke fisk far i midten av juli.
Fiskens form og utseende virker med andre ord inn pa hvorvidt den er villig til & ofre
seg for mennesker eller bli fanget. Det er mange forskjellige laks i Deatnu, og som gjer
at det er vanskelig a snakke om Tanalaksen som et ensartet fenomen. En Deanuluossa
kan veere forskjellig fra Tanalaksen for de er blitt til gjennom ulike praksiser. Da jeg og
Petter var og fisket, leerte jeg at Deanuluossa, som vi fisket, ikke var den samme som
den Tanalaksen jeg hadde lest i forskningsrapporter.

Gjennom fiskens ulike adferd har mennesker opp i gjennom tiden kategorisert
laksen. Dette er kunnskaper som er blitt til gjennom erfaringer og observasjoner.
Likeledes som laksefiskerne bar kjenne til fiskens adferd, ma de ogsa vaere bevisste pa
at deres egen opptreden pa elva pavirker laksens adferd, og hvorvidt den er villig til &

bli fanget.

4.5 Laksen kan veere kresen

Nar fisken svemmer oppover elva, blir den mgtt med mange sluker. | fglge Petter mister
sluken etter hvert sin virkning ved stadig a sees. Pa samisk uttrykkes dette slik: Guolli
lea calmmastuvvan vuggii. | Fisken venner sig altfor meget til & se angelen (Nielsen og
Nesheim 1932).

Nar fisken er blitt lei av a se den samme typen sluk, gar den og gjemmer seg i
omrader hvor den kan finne fred, slik som i guoikkat (i strykene) hvor det er coahki (lite
vann). For en fisker blir det derfor nedvendig a finne den “riktige” sluken, og unngd
slike som er mye i bruk. Fisken blir lei av & se likedanne sluker. Laksen ma med andre

ord finne sluken interessant dersom den vil bli fanget.
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Piera Aslat kan ogsa fortelle om at sluker som folk far fisk med lenger nede i elva,
egner seg ikke like godt i gvre delen av elva. Han har selv erfart at de ikke har fatt fisk
med sluker som har veert gode i nedre del av elva. Mange lager ogsa egne sluker. Aslat

forteller at sluker som man kjgper pa butikk ma tilpasses til forholdene i elva:

Fabrihkkavuokkaid ferte veaha divodit. Vuodjat bidjat albma lahkai ja dovdat mot dat
vuodjd, nu ahte dat guolli dohkkeha. Dasa galga maid hui trenet. Dappe go faddu, dat
vuogga galgd nu, duokkut deikke skirvehit, oazzZut dan lahkai dan vuodjama. Dappe
lea erenoamds noya. Go vuollin deikke bohtet oaggut, ja lohket, go doppe goddet daid
vuokkain, mun laven dadjat ahte dappe ii dohppe dieid vuokkaid maid dis dohppe./

Man ma ordne litt pa fabrikkslukene. Du ma fa dem til & svemme ordentlig, og leere &
kjenne hvordan de svemmer slik at fisken godtar dem. Til dette ma man ha god trening.
Nar man kaster sngret, skal sluken gjare en sleng hit og dit, og pa den maten ma man
fa den til @ svemme. Her er det spesielt ngye. Nar noen fra nedre del av elva kommer
hit, og sier at de har fatt fisk med den og den sluken, bruker jeg a si at her biter ikke
fisken pa de samme slukene som i nedre del av elva.

Jeg spurte Aslat om han vet hva som kan veere arsakene til at samme sort sluk ikke er
egnet til fiske bade i gvre og nedre del av elva. Hva som er arsakene til forskjellene vet
han ikke sikkert, men han vet at det er forskjeller. Han forteller om en dyktig laksefisker
fra nedre del av Deatnu som kom hjem til han. De dro for a fiske, og kameraten hadde
med seg sine egne sluker. Aslat hadde forsgkt & si til han at de muligens ikke ville f&
fisk med sluker som kameraten hadde brakt med seg. Kameraten hevdet derimot at disse
slukene var gode, og han var sikker pa at de ville fa fisk. De fisket men de fikk ikke
engang napp. Da fikk kameraten ogsa erfare at sluker som var gode i nedre delen av
Deatnu, ikke egnet seg i den gvre delen.

Nar Aslat understreker at samme sluk ikke fungerer like godt pé alle steder i elva,
tyder det pa at elva ikke bare er ulik fra sted til sted med hensyn til strem- og
bunnforhold, men at laks ogsa oppfarer seg ulikt. Eller er det slik at ulike stram-, bunn-
eller vannforhold virker inn pa smaken til laksen? Men det kan ogsa dreie seg om ulike
sorter laks med ulik smak. Det finnes vel ingen entydige svar, men vi kan pa bakgrunn
av dette fastsla at Deanuluossa er mangfoldig. Ulike forhold i elva gjgr at den oppfarer
seg forskjellig fra sted til sted. Mater mellom folk fra ulike deler av elva, viser i tillegg
at kunnskapene ikke bare er gjort relevante pa den plassen hvor de befinner seg, men de

deles med andre. Dermed utvikles kunnskapene, og spres over stgrre omrader.

147



Nar fiskeren handterer baten, fiskestengene, sluk og arer pa elva, “svarer” elva og
fisken tilbake. Fiskeren ma da endre sin handlemate. Han ma for eksempel bytte sluk,
nar fisken er gatt lei og slutter a bite. Noen komponerer selv sine sluker, og former og
pynter dem slik at de skal vere attraktive for fisken. Laksefiskeren setter seg pa den
maten inn i hvordan fisken beveger seg, og hvordan den reagerer i mgte med det som
finnes pa ferden oppover elva. | laksefiske dannes det med andre ord et nettverk av
forbindelser, slik som steder i Deatnu, fiskeredskaper og fiskere. Laksefiskeren
forholder seg til laksen gjennom ulike metoder. Hun/han sgker om a oppna en best mulig
kontakt med laksen. Det er for eksempel ikke nok a ha en riktig sluk dersom fiske ikke
foregar pa rett plass hvor fisken svemmer og biter lett. Sluken ma vere tilpasset
elvestrekningen, temperatur, veer- og lysforhold. I tillegg er riktig vannmengde i elva en
viktig forutsetning for a fa fisk. Men til syvende og sist er det kanskje relasjonen mellom
laksen og fiskeren som er den avgjgrende faktoren for & lykkes. Dersom ikke laksen var
tiltenkt deg, vil ikke sluk eller andre metoder for a lure eller manipulere fisken ha szrlig
betydning. Det vil nok vere ulike meninger om hvilke relasjoner som har sterst
betydning for at man skal fa fisk. Hvilke relasjoner som den enkelte laksefisker
vektlegger, vil i stor grad bygge pa etablerte kunnskaper og egne erfaringer fra
laksefiske.

Jeg husker for eksempel at en fetter av min mor som bodde i Roavvegieddi, brukte
a si at han gjerne skysset min mor, Bienna$ Ingga Elle med bt til finsk side av elva. Der
ligger tettstedet Ohcejohka. Tidligere var det ikke bru over elva, og da matte folk bruke
elvebat nar de skulle krysse elva. Etter at han hadde satt mor pa land pa finsk side av
elva, begynte han a ro fiske. Da fikk han som regel fisk, og mente at det var min mor
som hadde brakt med seg fiskelykke.

| stedet for a falge nedover elva med baten under golgadeapmi, ma man mestre ro
teknikken nar man fisker med sluk, som Petter uttrykte det: “du mé ro fort for da blir det
lettere & fange fisken”. Nér laksen uventet kommer i mote med en sluk uten & vaere
forberedt, vil den bite. De to ulike matene a fiske laks pa — golgadeapmi og oaggun,
forutsetter forskjellige bevegelser med baten. Det materielle er dermed med pa a styre

vare bevegelser og handlinger:
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Vi kan etablere en god og gnsket relasjon til laksen gjennom maten vi beveger oss
pd med baten. Baten gjgr at vi kan veere i Deatnu, og komme i kontakt med den
aktiviteten som er der og som ikke ville vaert mulig uten baten. Saledes blir elva noe
annet for oss nar vi er i en bat enn den ville vert om vi fisket fra land. Objekter slik som
bat utvider den menneskelige kapasiteten og er med pa a dekonstruere enkle dikotomier
pa hva som er naturlig og unaturlig og hva som er subjekter og hva som er objekter
(Macnaghten og Urry 2000).

4.6 Deatnu og laksen

Elva bestar av uendelige aktiviteter som involverer ulike aktarer. Det er forskjellige
fiskemetoder, ulike fiskere og forskjellige fiskeredskaper. Fiskeredskaper blir brukt
ulikt, slik som for eksempel fiskebaten. Fiskeren ma ta hensyn til fiskens adferd og
vannstanden som endrer seg gjennom sommeren. Utsagnet buoddosadji ii leat cazis,
betyr at vannivaet pa stengselsplassen ikke er optimal for fiske. Selv om utsagnet ikke
inneholder ordet fisk, er likevel hovedbudskapet at det er enten for lite vann eller for
mye til at det har noen hensikt a fiske pa den plassen. Stengselet ma derfor flyttes, men
ikke til et nytt sted. Det flyttes litt, kanskje noen meter, og tilpasses vannforholdene. Til
dette kreves det ngyaktige kunnskaper. Vannmengden far her betydning i forhold til
aktiviteten pa elva.

Deatnu er blitt til gjennom praksiser og maten de utgves pa. Ulike praksiser slik
som for eksempel golgadeapmi og stangfiske preger elva pa hver sin mate. De har utlgst
ulike begreper. Deatnu blir nok sett noe annerledes ut fra blikket til en stangfisker enn
en garnfisker. Selv om begge bruker den samme baten til de to aktivitetene, beveger de
seg forskjellig med baten. Rom, kropp og gjenstander blir til og forandrer seg konstant

gjennom forbindelser, og nye forgreininger blir utviklet (Damsholt og Simonsen 2009).
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4.7 Laksens relasjon til andre fisk

Enkelte ar kunne det veere lite laks i elva, og folk dro til fjells for a fiske raye og grret.
En tidligere laerer ved Sirbma skole, Marit Aubert, har samlet sammen brevvekslinger
hun og hennes mann Bill, hadde med sine foreldre som var sgrfra (Aubert 1996). Begge
to var lerere tidlig pa 1950-tallet i Sirbma. | et av brevene datert 1. desember 1950

skriver Bill om at det er lite laks i elva, og folk ma derfor dra til fjells for a fiske grret:

Tanaelva er et trist kapitel i den terre sommeren det er i ar. Den er sa grunn at det er
med ngd og neppe batene greier turene oppover og nedover. Og for laksen passer det
slett ikke. Den har etter sigende holdt seg unna i ar. Folk drar 4 mil inn til vest-vidda
for & hente seg noen dunker grret (Aubert 1996:42).

| Sirbma var det ogsa vanlig fer i tiden a dra opp pa fjellet fer slattonna tok til for  hente
fisk. Da ble det sagt at folk dro for a hente ladjoguolit, det vil si raye og grret som fiskes
tidlig pa sommeren og skal vaere mat under slattonna. Begrepet ladjoguolli er
sammensatt av to ord; ladju som betyr slattonn, og guolli som betyr fisk. Fiske av
ladjoguolit er en spesifikk praksis for folk i Deanuleahki, men muligens ogsa andre
steder. Begrepet er blitt til gjennom behov for fisk under slattonna. Praksisen er betinget
av at det i neeromradet, altsa i rimelig avstand fra bygda Sirbma, fantes fiskevann som
har nok valljodagat til at det kan hgstes forsvarlig. Begrepet har ikke samme betydning
i dag, men enkelte fisker fremdeles ladjoguolit. Det synes som om begrepet l1adjoguolit
er blitt til gjennom den arlige slattonna, som varte i flere uker. Dette var en intensiv
arbeidsperiode i aret der man vanligvis leide inn ekstra folk til slattonna. | denne
perioden hadde folk lite tid til & fiske laks, og som nevnt ovenfor var det usikkert om
man fikk laks i elva. Fiske i fjellvannene ga derimot en sikker fangst. Ladjoguolit som
begrep er “vokst” fram gjennom behovet for fisk nettopp i tiden da slattonna foregikk.
Dette stemmer overens med at begrepene har en plass i, og far sin betydning innenfor
praktiske virksomheter (Greve 1998:195). Men begrepet er fremdeles i bruk, og folk
drar opp til fjellet for a skaffe seg ladjoguolit. Begrepet er forbundet med en aktivitet,
og har ogsa fatt benevnelsene ut fra praksisen. Nar praksisen opphgrer, vil ogsa begrepet
etter hvert bli mindre brukt, og brukes bare de gangene det fortelles om aktiviteten som

har funnet sted.

150



Et annet viktig begrep som er brukt er bahkkaguolit, som finnes i fjellvannene.
Begrepet er sammensatt av to ord, dvs. bahkka som betyr hete eller varme, og guolit
som betyr fisk. Magnus kan fortelle at for i tiden brukte folk a si at nar det hadde veert
riktig varmt, omtrent 20 grader dag og natt i cirka tre uker, samlet rgya seg pa en plass
der kaldt kildevann steg opp og la seg pa bunnen. Der oppholdt fisken seg rolig, uten a
rgre pa seg. Lokalbefolkningen visste ngyaktig hvor slike plasser fantes i vannene. Dette
er kunnskaper som folk har begrepsfestet, og begreper blir dermed betydningsfulle i en

klargjaring av hva tradisjonell kunnskap omhandler.

4.8 Laksens relasjon til rovfugler, rovfisk og rovdyr

Lokalbefolkningen har lenge hevdet at rovfisk og rovdyr er til skade for laksestammen.
Petter forteller at spissnebbete fugler, slik som gahkkor, dvs. smalom spiser lakseyngel.
Han har ogsa observert at ceavrris eller oterstammen har gkt.

Sametinget og Miljgverndepartementet (2010) inngikk en rammeavtale knyttet til
reguleringer i laksefiske. | avtalen inngikk at nye reguleringer i fisket skal veere basert
bade pa vitenskapelig og erfaringsbasert kunnskap. Samtidig ble det bestemt & opprette
et arbeidsutvalg som skulle komme med forslag til reguleringer av fisket i sjg og elv
(ibid.). I vurderingene av bestandssituasjonen skulle ogsa lokal og tradisjonell kunnskap
vurderes (ibid.). | regi av direktoratet for naturforvaltning og Sametinget (2012) ble det
oppnevnt et arbeidsutvalg som la fram en rapport. Arbeidsutvalget oppnevnte historiker
Steinar Pedersen som sakkyndig pa tradisjonell kunnskap angaende laks og laksefiske
(ibid.).

Steinar Pedersen (2011) viser til predatorer slik som sel, kobbe, villmink, oter,
makefugler, laksender, gjedde, lake og sjeerret som kan vare til skade for
laksebestanden. Tidligere har lokalbefolkningen selv regulert rovfiske-, rovfugl- og
rovdyrbestanden. Metoder som ble brukt tidligere til & regulere bestanden, er ikke lenger
tillatt & bruke i dag. Det var for eksempel tillatt & fiske med saibma, dvs. smafisk-
/arretgarn i Deatnu helt fram til 1990-tallet. Flere hevder at forbudet har medfart en sterk

gkning av gjeddebestand, lake og sjggrret, samtidig som det har skjedd en reduksjon av
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lakseyngel og smolt (ibid.). Sel er ogsa til stor skade for laksebestanden. Den tar mye
av laksen i sjgen forteller Piera Aslat. Dette har han hgrt hos fiskere som fisker med garn
I sjgen. De kan fortelle at selen til og med tar laksen som er fanget i garnet. Da jeg spurte
Aslat om han selv hadde observert sel i elva, berettet han falgende:
De lean oaidnan dappe, duon savvonis ge oktii, de oidnen golbma mat ihtaledje.
Muittdn ovddes diggiid lavejedje njuorjjut oidnostallat, muhto dalle oainnat bivde

Deanodat-jogas hirbmat firpmiin, muhto dal han ii leat ba lohpi daid bivdit. Ovtta han
oazzu bahcit, muhto dat ii mearkkas maidige./

Ja, jeg har sett sel her, og engang sd jeg tre stykker i “savvon” (en stilleflytende
elvestrekning) her i naerheten. Jeg husker at far i tida brukte de & vise seg ogsa, men
da ble flesteparten fanget med store garn i nedre Tana. | dag er det ikke lenger tillat
a fange sel. Det er tillatt & skyte kun en sel, men det har ingen betydning.

Aslak beskriver ogsa mengden av sjafugler:

Mearralottit leat dan sullo cahppadin nu ahte borret daid luossaveajehiid. Die han
dat lea ge go dieid borret mat leat saddamin. | Det er fullt av sjafugler her, og
problemet er at de spiser lakseyngel som skal vokse opp.

Da jeg og Aslat snakket om rovdyr og rovfugler som er til skade for laksebestanden, var
Aslat fortvilt over at forskerne ignorerer deres observasjoner. Han har selv deltatt p&
laksemgter hvor problematikken med rovdyr, rovfugler og rovfisk har veert diskutert.
Lakseforskerne viser til at det er fiske som utgjar den store trusselen og utelater forhold
som kan veere til skade for laksestammen, mener Aslat. | en rapport fra Norsk Institutt
for naturforskning® (NINA) om laksebestandene i Deatnu avvises pastandene om at
predatorer er en trussel for laksebestanden (Falkegard 2014). Dette uttrykkes pa

folgende mate:

Det at dyrearter spiser hverandre, er en helt sentral og naturlig mekanisme i alle
gkosystem og noe laksen er godt tilpasset til & leve med. Tanalaksen har levd med
predatorer som laksand, gjedde og sel i tusenvis av ar, uten at det til na har gitt noen
problemer (ibid. s. 60).

Som tilsvar, har sakkyndig Steinar Pedersen (2014) i et avisleserinnlegg stilt seg

sparrende til den kategoriske avvisningen av at fugler, andre fisk og dyr ikke har noen

32 Rapporten ble sendt til alle husstander i Deatnu og Karasjohka sommeren 2014,
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som helst negativ innflytelse pa laksebestanden. Han viser til at de aller fleste aktuelle
predatorer i vassdraget i tidligere tider har vert under meget sterk lokal forvaltning i
sveert lang tid. | nyere tid har imidlertid fredningsregler satt en stopper for den lokale
forvaltningen av predatorer (ibid.).

Piera Holmma Piera viser til gkningen av antallet sel i Tanamunningen. Han mener

at det burde blitt utfgrt studier av hvor mye fisk en sel spiser:

Mis leat fas doppe Deanunjalmmis njurjot mat lassanit. Dat leat fredejuvvon, daid ii
oacco goddit. Ja de lohket dat geat dihtet, ahte eai bora eara go daid smavit luosaid.
Dat mat leat badjel logi kilo, daid eai bora. Muhto mu mielas galggasedje eanet
undersgket dien, ollu guliid dat borra ain juohke njuorjju ain ovtta sesonggas, doppe
lea Skottldnddas undersgken, muhto mun in muitte daid tallaid/

| Tanamunningen har det vert gkning av antallet sel. De er fredet, og de far man ikke
avlive. De som vet, hevder at de spiser kun sma laks som er under ti kilo. Men jeg synes
at det skulle vaert gjort bedre undersgkelser pa hvor mye fisk en sel spiser pr. sesong.
| Skottland er det gjort undersgkelser, men jeg husker ikke tallene.

Tanamunningen er na et naturreservat hvor det ikke er tillatt & skyte sel og kobbe
(Pedersen 2011). Hvor store konsekvenser selbestanden har for laks i Deatnu vurderes
ulikt av forskere og lokalbefolkningen. Ut i fra vurderinger til en av biologene som har
skrevet rapporter om Deatnu, er selen ikke en fare for laksebestanden. Denne
vurderingen er de lokale laksefiskerne derimot ikke enige i, slik bl.a. Piera uttrykker det.
Han anbefaler narmere undersgkelser av selens konsekvenser for laksen. For
lokalbefolkningen blir det viktig a fa svar pa omfanget av selbestanden, og spesielt blir
dette viktig nar det i forskningsrapporter og fra Tanafiskeforvaltning hevdes at det kun
er laksefisket som er en trussel for laksebestander i Deatnu.

Piera har ogsa lurt pa hva som skjer med smolten som skal til havet. Smolten
oppholder seg i Tanamunningen en god stund far den tilvenner seg til sjgvann. Han
stiller sparsmal om hvor mange av hver hundre smolt som kommer seg videre med den
store mengden av sel som finnes i Tanamunningen.

I tillegg til selen, finnes det ogsa andre arter som er til skade for laksen. Magnus
Berg som var kontorsjef for fiskekontoret i Direktoratet for vilt og ferskvannsfisk i
perioden 1960 til 1980 papekte allerede i 1963 at det var en stor bestand av fiskender i
mange av elvene i Nord-Norge (Berg 1963). Fiskender spiser store mengder av
lakseunger. Det gjer ogsa maser og andre fugler. Samtidig er de ogsa mat for annen fisk,
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mink og oter (ibid.). Isforholdene kan ogsa vere avgjerende for hvorvidt lakseunger far

vokse opp

4.9 Isganger og fyllmasser i elva endrer elvebunnen

Elvebredden og elvebunnen har ogsa endret seg opp gjennom tidene. Piera Aslat
forteller at isgang har gdelagt elvebunnen i lgpet av de siste 50-60 ar. Isgangene har
endret elvebunnen slik at den nesten ikke er til a kjenne igjen. | enkelte perioder har den
veert sa gdelagt at det var vanskelig a fa fanget fisk, men na er situasjonen blitt bedre,
mener Aslat. Enkelte stangfiskeplasser er ogsé fylt med masse, og Aslat vet ikke hvor
massen kommer i fra.

Aslat forteller at pa finsk side av elva nedenfor Garnjarsavvon er det et sted som
kalles for Caccagohpi®3. Tidligere var det veldig dypt der, mens na er det blitt mye

mindre vann. Han undrer seg over endringen og sper:

Gos les dat fyllmasse dohko boahtan? Dat lea goittotge luondu dieid divodan. | Jeg
undrer pa hvor fyllmassen kommet i fra? Det er i alle fall naturen som har ordnet
dette.

Aslat forteller at han har observert lignende forhold i oallenuorri, dvs. hovedlgpet i
naerheten av der han bor. Tidligere var det veldig dypt der, men na har vannstanden
minket. Oallenuorri var sa dyp at man ikke kunne se bunnen, mens na derimot ser man
hele bunnen. Tidligere brukte fisk a oppholde seg der, men na sveammer den bare forbi.

Jeg er blitt fortalt at dersom isen gar om hgsten, kan stein veere festnet til isen. Nar
det da er lite vann, vil isgangen ta med seg steinmassen og fare den til et annet sted i
elva. Med isgangene endres steingrunnene i elva og elvebunnen kan endre seg slik at
fiske med stengsel ikke lenger egner seg. Dersom stengselsplassen har forandret seg fra
steingrunn til sandgrunn, kan det fare til at garn blir tilsglt og fisk ikke lenger gar inn i

garnet. Bunnforholdene har ogsa betydning for laksens gyteplasser:

33 Cacca: “Grunt sted tvert over en elv”, gohpi: hulning: fordypning, sekk, rundaktig dalsenkning (Nielsen &
Nesheim 1932)
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Gytingen kan ikke forega over alt i et vassdrag. Laksen velger ut bestemte gyteplasser
med passende straumforhold og botn av grov grus og stein. Det vanlige er at en finner
gyteplassen pa utlgpet av kulper med noenlunde rimelig straumstyrke (Berg 1963:17).

Folks egne observasjoner er ikke kun relatert til natiden, men ogsa til deres egne erfarte
endringer av Deatnu over tid. Vann- og bunnforhold har stor betydning for laksens
oppholdssteder og gyteplasser. Laksen har endret sine oppholdssteder i takt med

endringer av vann- og bunnforhold i Deatnu.

4.10 Forskjeller i kunnskapspraksiser

Helen Verran (2013) er opptatt av a synliggjare forskjellighet i kunnskapstradisjoner.
Ved a respektere og verdsette forskjeller, anerkjenner vi det mangfold som eksisterer
innenfor andre kunnskapstradisjoner (ibid.). Verran, i likhet med andre innenfor STS
(Science and Technology Studies) feltet, tar utgangspunkt i at vitenskap er en av flere
kunnskapspraksiser. I tillegg er kunnskapspraksiser ofte delvis sammenvevde og nar to
ulike kunnskapspraksiser stater sammen skapes en friksjon (ibid.). Verran (2002) bruker
begrepet postkoloniale gyeblikk til & argumentere for at i disse gyeblikkene ligger det
potensialer for at tidligere urettferdighet kan reforhandles. En utforming av et
postkolonialt gyeblikk inneberer bade a foreta adskillelser og samtidig binde sammen
ved & identifisere likhet (ibid.). Men likhet ma ikke her forveksles med en dominant
universalisering. Likhet i et postkolonialt ayeblikk tillater at forskjeller blir utfert
kollektivt (ibid.). Forskjellene blir synlige gjennom friksjon og sammenstgt.

Hvordan forskjellene mellom kunnskapspraksisene kan synliggjeres, illustrerer
Verran (2013) med en fortelling om hvordan forskjeller mellom ulike
kunnskapspraksiser ikke blir tatt pa alvor, men ignoreres. I mange institusjonelle
settinger i Australia er det oppstatt et behov for a praktisere moderne vitenskap sammen
med kunnskapstradisjonene til urfolk (ibid.). En forsker i gkologi er sammen med en
aboriginer mann pa Workk, som er betegnelsen pa den tradisjonelle brenning av
krattskog. Aboriginer mannen plukket opp to dede kvister fra plantene Tarenna og

Litsea, og beskrev dem som to likedanne. For forskeren derimot framsto kvistene som
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ulike. Aboriginer mannen og forskeren diskuterte om hvorvidt de er like eller ulike.
Forskeren mente at de to kvistene matte veere ulike siden de tilhgrer to forskjellige
botaniske familier, mens aboriginer mannen hevdet at de var like nar det gjaldt brensel.
Diskusjonen tok imidlertid slutt da forskeren foreslo at forskjellene kunne
sammenlignes med forskjellene pa en mann og en kvinne, det vil si at de pa samme tid
er bade like og forskjellige. Aboriginer mannen var enig om at det kunne trekkes
paralleller til en mann og kvinne nar det gjaldt likhet.

Verran (ibid.) betegner denne diskusjonen mellom forskeren og aboriginer mannen
om hvorvidt kvistene var like eller forskjellige som epistemic disconcertment, som hun

forklarer betydningen av pa felgende mate:

‘Epistemic’ refers to knowledge and how we account for what it is, our story or theory
of knowledge. ‘Disconcertment’ conveys the sense of being put out in some way, and
when qualified by the term epistemic it implies that our taken-for-granted account of
what knowledge is has somehow been upset or impinged upon so that we begin to
doubt and become less certain (Verran 2013:144-145).

Epistemic disconcertment oppstar nar to ulike ontologier stgter sammen, og egne
kunnskaper ikke strekker til i forklaringen av hvorfor forskjeller oppstar. Det gjar
imidlertid inntrykk pa oss, og vi blir opprarte eller forstyrret. Fortellingen ovenfor viser
at forskeren og aboriginer mannen lever innenfor ulike ontologier, og det blir derfor
problematisk & bruke “vitenskapelig verden” til & forstd “urfolks verden”.

| folge Verran (ibid.) kan forskerens og aboriginer mannens uenighet fremstilles
som allegorisk. Problemet med allegorisk fremstilling er i fglge Verran at den ikke
trigger oss til en ytterligere undersgkelse. Derfor behgver vi & leere oss a ga bortenfor
fremkallende allegorier som er anvendt i gyeblikk av epistemic disconcertment. Verrans
argument er at bade aboriginer mannen og forskeren i den ovennevnte fortelling, trenger
a leere seg a finne mater til & anerkjenne og a ta hand om situasjoner som oppstar i
spenningene som forstyrrelser frambringer.

Jeg finner begrepet epistemic disconcertment nyttig a bruke i en tilnerming til
tradisjonelle kunnskapspraksiser. Begrepet kan brukes som en metodisk tilnerming til
forskjellighet. Vi kan for eksempel stille sparsmal om hvordan begreper brukes til &

illustrere situasjoner. Begreper kan tilbakefares til relasjoner hvor disse brukes, og gi
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oss innblikk i begrepenes ulike betydninger. Til & illustrere dette narmere har jeg valgt
a bruke to sentrale begreper i Deatnu, dulvi og coahki. Jeg vil vise hvordan de brukes til
a forklare at det er lite laks i elva eller at det er vanskelig a fange laks.

Begrepene dulvi og coahki er i daglig bruk blant lokalbefolkningen i Deatnu om
sommeren. Dulvi viser til at det er mye vann i Deatnu, og coahki viser til det motsatte,
at det er lite vann. Ved a drive fiske har folk tilegnet seg kunnskap om hvordan laks
beveger seg ved skiftende vannmengder, temperaturer, strgm- og bunnforhold.
Vannmengde er noe som alle fiskere er opptatte av, og de samiske begreper som dulvi
og coahki er derfor mye i bruk. Om dulvi, uttrykker Piera Aslat bl.a. p& denne maten:
Dulvin ii leat beare valdit guoli. /Nar det er mye vann er det ikke bare & fange fisk.
Temperatur og vannforhold pavirker hvilke type sluk eller flue som er best egnet. Riktig
starrelse pa sluk og flue beror ogsa pa temperatur og vannmengde. Aslat utdyper dette
slik:

Go eambbo coahku ja cahci lieggana, dalle ii Sat dohppe stuorra vuggii, dalle galga
smavva vuogga, smavva dolgevuokkat. / Nar vannstanden minker, og vannet blir

varmere, da biter ikke fisken lenger pa store sluker, da ma man ga over til mindre sluk
og sma fluer.

Noen ar blir betegnet som dulvejagit, dvs. ar som er preget av mye vann i elva. Nar folk
viser til dulvejagit, da forstar de som bor ved elva at det var lite med laks i de arene det
snakkes om. | fglge Sombbi Petter, trenger imidlertid ikke dulvejagit a bare veere
negative. Han trekker bl.a. frem at det var dulvejagit mellom 1986 og 1990 som ga
pafaglgende ar full av laks. Fiske var sa godt at laksen beit med det samme man hadde
kastet sluk i vannet.

Dersom vi skulle ha fulgt Verran (2013), ville den ideelle situasjonen veert at
personer som praktiserer ulike kunnskapstradisjoner mgtes til dialog. Gjennom dialoger
som anerkjenner at forskjellighet faktisk eksisterer, vil ulikheter i praksiser kunne
tydeliggjeres. Relatert til Deatnu kunne dialogene ha dreid seg om hvordan laksens
adferd pavirkes av vannstanden i elva. En slik dialog kunne ha utlgst en nysgjerrighet
til & vite mer om hva som ligger i begrepene dulvi og coahki. P& det settet ville

forskjellige ontologier som eksisterer bli tatt pa alvor.

157



Selv uten dialoger, vil jeg argumentere for at det er mulig a tilnerme seg noen av
ulikhetene mellom forvaltning og urfolks praksiser. Jeg vil gjennom samiske begreper
dulvi og coahki diskutere hvordan dette kan gjares. | fiskesesongen relateres de to
begrepene som regel til laks, laksefiske og spesielt til mulighetene for a fa laks.

Nar jeg sper Aslat om hvordan man kan vite nar vannet er cdzis, dvs. at

vannstanden er pa det optimale nivaet, svarer han:

Cazi han gal oaidnad go coahku ja dulvd, go coahku dan muddui, de lea buoddumis dat
coahkebuoddunsadji, ja dulvebuoddosadji lea fas eard. | Man ser nar vannet minker
og gker. Nar vannet minker tilstrekkelig, kan man sette stengsel pa stengselsplassen
som er beregnet for lav vannstand, og stengselsplass for hgy vannstand er igjen noe
annet.

Det er bestemte plasser som er beregnet for fiske. Noen er best nar det er hgy vannstand
og andre igjen nar det er lav vannstand. Stedene kategoriseres ogsa utfra vannstanden,
dvs. coahkebuoddosadji 0Q dulvebuoddosadji, hhv. stengselsplass med lav vannstand
og stengselsplass med hgy vannstand.

Begrepet dulvi blir ogsa brukt som subjekt nar det er snakk om flom. | slike
situasjoner er ikke dulvi et “rent” objekt, men blir betraktet som en handlende akter slik
det kommer fram i utsagnet til Piera Holmma Piera nar jeg spurte han om
fiskestengslene ble oppbevart pa elvebredden over vinteren, og han svarte slik pa mitt
spgrsmal:

Eai eisege, dat gal valde gaddai ja bidje dohko rohtui nu ahte dulvi ii doalvvo sat. /

Nei, slettes ikke. De ble tatt pa land og oppbevart i krattskog slik at flommen ikke skulle
ta dem med seg.

For & spinne videre pa begrepene, kan betydning og bruk av dulvi og coahki undersgkes
I mange flere ulike sammenhenger. Dulvi og coahki kan bl.a. ha betydning for laksens
adferd som igjen har betydning for hvor i elva man fisker, og hvilke redskaper som man
velger a ta i bruk.

Dersom vi tenker oss at begreper som dulvi og coahki blir brukt i forvaltningen av
laks i Deatnu, vil ulikheter kunne oppsta nar arsaker til reduksjon av laksebestanden
debatteres. Der naturvitenskapelig kunnskap bruker tall og malinger til a forklare

starrelsen pa laksebestanden, vil forklaringer om laksebestanden basert pa dulvi og
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coahki tilbringe en annen kunnskap. Dette vil i henhold til Verran (2002) skape et
postkolonialt gyeblikk der ogsa forskjeller i kunnskapspraksiser verdsettes og sees som
en berikelse.

| politikkutforming der kunnskap tillegges stor betydning ma vi ha respekt for at
vi lever i en verden av forskjeller. Tradisjonell kunnskap pa lik linje med vitenskapelig
kunnskap er en egen kunnskapspraksis som fortjener a bli verdsatt ut fra egne
forutsetninger og metoder. Forskjeller er noe vi ma ta pa alvor og utdype dem i stedet

for & late som om de ikke har betydning.

4.11 Tradisjonelle kunnskapspraksiser er fleksible

Generelle samiske begreper som dulvi og coahki er beskrivelser for vannmengden i elva.
Disse to begrepene er sentrale for laksefiske i Deatnu, og legger faringer for hvor i elva
det er best a fiske. Tidligere ble fiske innrettet pa en slik mate at man fisket der vannet
var i ¢dzis, det vil si der hvor vannmengden var pa det optimale nivaet. Omrader i Deatnu
som var i cazis under golgadeapmi, ble brukt til fiske. Det var vannstanden i Deatnu
som la grunnlaget for fiske. Reglene i dag praktiseres slik at enhver ma holde seg
innenfor sin egen sone og mangler dermed den fleksibilitet som inngikk i praksisene til
folk i Deanuleahki. Dette har bidratt til & stenge folk ute fra a delta i praksiser som elva
byr pa, slik som golgadeapmi som foregar om varen. Da er det som regel dulvi og
perioden egner seg derfor ikke for oaggun. Lokalbefolkningen kan begynne med oaggun
20. mai, og turister den 1. juni. Men det er likevel fa som begynner med oaggun fra og
med den lovlige fastsatte datoen. | den tida er Deatnu som regel dulvvas (for mye vann)
spesielt dersom isen nylig har gatt. | tillegg kan lufta veere kjglig. Vanligvis ma
lokalbefolkningen derfor vente med oaggun til turistsesongen for fiske er apnet.
Begrepet tradisjonell kunnskap er bl.a. kritisert for & gi assosiasjoner til & vare
statisk, og at dette er en kunnskap med begrenset informasjon som er anskaffet fra
tidligere tider (McGregor 2009). Dersom tradisjonell sees kun i sammenheng med noe
som ikke endrer seg, vil kunnskapen veere tuftet pa en bestemt tid og pa noe som ikke

lenger praktiseres. En praksis som er i bruk kan imidlertid ikke veere statisk for den
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tilpasses nye forhold. I Deatnu er det ogsa ulike former for laksefiske, som gjer at det
kreves ulike metoder og kunnskaper til a utgve et spesifikt fiske. Det brukes ulike
redskaper og dersom samme typer redskap brukes, vil de bli brukt ulikt og tilpasset det
spesifikke fiske. Ulike typer redskaper, ulike mater a bruke redskaper pa, ulike mater a
forholde seg til vannstand og elvebunn osv. innebarer at man tar i bruk ulike kunnskaper
som er bygd pa erfaringer og ontologier som Deatnu inngar i.

Dersom vi retter fokuset mot relasjoner i praksiser slik som relasjoner mellom
mennesket og laksen, kan den tradisjonelle kunnskapen lettere sta oppreist mot kritikk.
Kunnskapen skifter ogsa karakter til & vaere dynamisk og fleksibel nar vi spgr hvordan
vi vet det vi vet. Begreper som er avledet fra laksefiske i Deatnu kan vere knyttet til
bestemte praksiser. Mens vuoggaguolli er viktig nar man fisker med stang, har den ingen
betydning i fiske med garn. Begreper blir dermed betydningsfulle i bestemte praksiser.

Laksen blir til gjennom ulike relasjoner. Praksiser som finner sted under fiske,
viser vanskeligheter med a definere natur som en motsatt kategori til f.eks. samfunn og
kultur. Relasjoner som Petter har til laksen inngar i den realiteten som inngar i Deatnu.
Laksefiskeren, fisken, elva, baten og andre aktarer som er tilstede under fiske virker inn
pa hverandre. Relasjonene gir ulike utfall avhengig av hvordan det fiskes, hvilke fiske
som drives og hvor i elva det fiskes. Gjennom aktiviteter pa elva kan fiskerne veere bade
bevisste og reflekterte over egne handlinger. Nar vi flyter nedover elva med baten under
golgadeapmi, inngar dette i en inkorporert praksis, som karakteriseres med at vi utfagrer

aktiviteten uten refleksjoner over det vi gjer.

4.12 Oppsummering

En laksefisker mater pa mange utfordringer fer han kan fange fisk. Utfordringer bestar
av hvor han skal fiske, hvordan han skal fiske, hvordan fiskeredskapene skal se ut og
hvordan han skal bevege seg pa elva. Kroppsbevegelser i baten varierer med
fiskemetoder. Fiskeren beveger seg annerledes nar han fisker med garn enn nar han
fisker med sluk. Gjennom ulike bevegelser forsgkes det & skape en relasjon til laksen.

Relasjonen etableres gjennom baten og fiskeredskapene, som for eksempel nar fiskeren
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jager laksen i garnet ved a plaske med en stake i vannet. Ulike relasjoner mellom
fiskeren, baten, laksen og vannet gir ulike ontologier, og viser at laks ikke er en ensartet
fisk i Deatnu. Laksen er variabel og blir til gjennom ulike praksiser.

Deatnu blir ogsa til gjennom praksiser, observasjoner, fortellinger og utveksling
av kunnskaper. Noen av disse kunnskapene gjgres synlige gjennom aktiviteter og
begreper. Andre kommer til uttrykk i fortellinger om elva og begivenheter som har
skjedd der. Ulik bruk i samme omrade har i tillegg generert begreper som har betydning
for en spesifikk aktivitet, og samtidig veere uten betydning for en annen aktivitet i samme
omrade.

Aktgrer og aktiviteter konstituerer og konstitueres av Deatnu. De koloniale
forbindelser som er i Deatnu er derimot ikke alltid synlige, og kommer ikke eksplisitt til
syne i aktivitetene, men de er like fullt til stede. En fortrengning kan manifesteres
gjennom enkelt hendelser. Den inngar ogsa i forvaltningspraksiser, noe jeg vil diskutere
i neste kapittel. Forvaltningspraksiser har ogsa veert med pa a forme elva slik den er i
dag. Folk som har blitt fratatt muligheter til a fiske er blitt til historie, og de opererer
dermed ikke lenger som aktgrer i elva, men fortellinger om dem er like fullt til stede og

inngar i tilblivelse av Deatnu.
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5 M@TE MELLOM TRADISJONELLE — OG
FORVALTNINGENS KUNNSKAPSPRAKSISER

| de siste tidrene har urfolks- og tradisjonell kunnskap som kunnskapsform pa lik linje
med vitenskapelig kunnskap, fatt stgrre aksept hos myndighetene. Norge har gjennom
en rekke internasjonale konvensjoner forpliktet seg til & respektere, bevare og
opprettholde kunnskap om tradisjonell naturbruk. Konvensjoner som omhandler disse
kunnskaper, er FNs konvensjon om sivile og politiske rettigheter av 1966, ILO
konvensjon nr. 169 om urfolk og stammefolk i selvstendige stater av 1989 og FNs
konvensjon om bhiologisk mangfold av 1992. Samiske tradisjoner i form av jakt, fiske,
fangst og sanking er bl.a. beskyttet av urfolksretten, jf. ILO konvensjon nr. 169 av 1989,

artikkel 23:

Handverk, bygde- og lokalbasert virksomhet, naturalhusholdning og tradisjonell
virksomhet for vedkommende folk, som jakt, fiske, fangst og sanking, skal anerkjennes
som viktige faktorer for & opprettholde deres kultur, gkonomiske selvberging og
utvikling. Nar det er aktuelt, skal regjeringene sikre at slik virksomhet blir styrket og
fremmet, med deltakelse av disse folk (Regjeringen.no 2013).

| tillegg har Norge anerkjent tradisjonell kunnskap gjennom Naturmangfoldloven

(Lovdata 2009). Loven omtaler at grunnlaget for kunnskapstyper i offentlige

beslutninger, skal bygge pa vitenskapelig kunnskap, men skal i tillegg legge vekt pa:
[...] kunnskap som er basert pa generasjoners erfaringer gjennom bruk av og samspill

med naturen, herunder slik samisk bruk, og som kan bidra til baerekraftig bruk og vern
av naturmangfoldet (Lovdata 2009).
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Det spesielle forholdet som urfolk har til land og maten luondduvalljodagat blir brukt,
er ofte fremhevet som et viktig element i urfolkskunnskap. Likevel gjenstar det et arbeid
med a gjare tradisjonell kunnskap synlig i ulike vitenskapelige, forvaltnings- og policy-
dokumenter. Jeg stiller derfor spgrsmal om hvilke hindringer som bremser ambisjonen
om a anerkjenne tradisjonell kunnskap som likeverdig med andre etablerte
kunnskapsformer? Med andre ord hvilke utfordringer stilles for a skape symmetri
mellom ulike kunnskapsformer i dagens lokale forvaltning av laksefiske? I tillegg er jeg
opptatt av hvordan en dialog kan brukes til & lgfte fram kunnskap, og hvordan
kunnskapen ma organiseres? Et av de underliggende utfordringene med & oppna starre
grad av anerkjennelse for tradisjonell kunnskap i mgte med forvaltningen, er a klargjere
arbeidet med symmetri og dialog.

Jeg henter inspirasjon fra Paul Nadasdy (2003) som skriver om makt, kunnskap og
relasjoner i Yukon i Canada mellom jegere, urfolk og staten. Han argumenterer for at
praksiser i naturforvaltninger ma forbedres og lokale urfolkssamfunn ma styrkes,
dersom vi virkelig mener a ta livserfaringer til eldre folk og jegere pa alvor (ibid.).
Fortellinger, tro og verdier som er kunnskapsgrunnlaget for jegere, blir vanligvis ikke
anerkjent av vitenskapsfolk og ressursforvaltere (ibid.). Tradisjonell kunnskap ma
derfor jobbe for at lokal tro, verdier og praksiser blir aksepterte som et gyldig grunnlag
for handling (ibid.). Dette forutsetter imidlertid forandringer av praksiser til
ressursforvaltning, slik at tradisjonsbaerere kan utgve en meningsfull rolle som
beslutningstakere (ibid.).

Slik jeg forstar Nadasdy, er det de gjeldende praksiser i forvaltningen av
luondduvalljodagat som ma endres. Forvaltningspraksiser ma gi rom ogsa til
tradisjonell kunnskap, og det ma gjgres ut i fra de verdier som kunnskapen er bygd pa.
En forvaltning som ikke tar hensyn til det grunnleggende i tradisjonell kunnskap, det vil
si de verdier som kunnskapen er bygd pa, vil vaeere mangelfull. Jeg vil argumentere frem
at det ma arbeides med a lage symmetri mellom tradisjonell og vitenskapelig kunnskap.
Det ma arbeides med a utvikle konkrete prosedyrer og praksiser som kan tas i bruk i
forvaltningens arbeid. En epistemic disconcertment (Verran 2013), som jeg diskuterte i

kapittel 4, gir inntak til en mulighet for symmetri mellom ulike kunnskaps tradisjoner.
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| streben etter & finne mater for & oppna en symmetri mellom tradisjonell og
vitenskapelig kunnskap, henter jeg inspirasjon fra Mario Blaser (2005). Han tar
utgangspunkt i Harvey sine kritiske mater til a tenke over hvordan forskjeller er
produsert. Forskjeller bringer med seg ulike perspektiver pa vinduer til verden, og vi ma
derfor forsta forskjeller. For det andre ma vi forsta forskjeller som radikalt forskjellige,
dvs. som uforenlige identifikasjoner av sted, enheter og relasjoner (ibid.). Blaser tar i
bruk witchcraft som metafor til & betegne en gruppes maktoppnaelse, ved a undertrykke

eller a sette svakhetstegn pa andres epistemologier. Witchcraft i falge Blaser:

[...] proves a very useful concept to convey the sense that what maps our differences
is a performance, a deed of which in varying degrees most of us are doers, something
obscure and mysterious that reproduces as we try to know it in its own terms. On the
other hand, witchcraft helps me to poke critically at one of the most jealously surveyed
boundaries established by enlightened critique, the frontier that divide the ‘rational’
from the ‘irrational’, knowledge from superstition. Particularly, the concept of
witchcraft provides an uncomfortably close example for anthropologists (the academic
specialists in the ‘Other’) of how enlightened critique reproduces and perpetuates
hierarchal differences with enormous political consequences (Blaser 2005:154).

Mario Blaser (ibid.) hevder at de privilegerte er verktgy for witchcraft, og i en viss grad
er alle det. De privilegerte har imidlertid et bredere rom til @ mangvrere og velge
alternative veier, inkludert de som vil ta dem bort i fra dominante posisjoner. Men de
mindre privilegerte er ogsa verktagy, sa lenge de spiller rollen som witchcraft har
tilrettelagt for dem. Nar grupper bruker mesterens verktgy til 4 bekjempe witchcraft, er
de med pa a forsterke systemet av forskjeller som skaper mestere og slaver (ibid.). Blaser
argumenterer for at vi ma ga i dialog, og bruker begrepet border dialogue, eller grense
dialog som metafor for a klargjere hvilke dialoger han mener er ngdvendig 4 ta i bruk.
Ved hjelp av dialoger kan vi fa stgrre forstaelse for prosedyrer i analyser, og dermed
tilnserminger til de ontologier som er i arbeid hos vare samtalepartnere. Vi ma erkjenne
at vare méter a se verden “forurenser” andre gruppers syn. Dette betyr ikke at man ender
opp med samtalepartnerens verdenssyn. Men det betyr at vi gjennom dialog med vare
partnere, oppnar nye perspektiver som ikke var der far dialogen kom i gang (ibid. s. 153-
154). Blaser understreker at det ikke er forskjeller mellom kunnskaper som skal
utviskes, men hierarkier som skiller mellom akademisk og urfolkskunnskap. Det er med

andre ord witchcraft som produserer hierarkier og fremsetter forskjeller, og disse ma
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fijernes (ibid.). Grensedialog kan ogsa sees i sammenheng med epistemic
disconcertment, der forskjeller har en sentral plass. Epistemic disconcertment blir
aktivert nar vi er nysgjerrige pa hverandres ulike kunnskaper, og gnsker a vite hva
forskjellene bestar av. Forskjeller blir med andre ord akseptert, og er ogsa grunnlaget
for arbeidet fremover.

Offisielle kunnskapsleverandgrer om laksen i Deatnu har over lang tid veert
dominert av biologer. Jeg stiller derfor spgrsmal om hvordan denne dominansen har fatt
utvikle seg, mens andre mater a frembringe kunnskaper pa har blitt holdt nede? Kan det
veere slik Anne Marie Mol (2005) hevder at nar det er tale om variable ontologier, er det
ogsa tale om et politisk valg?

Jeg vil argumentere for at en grensedialog og epistemic disconcertment er
ngdvendig ogsa i samiske forvaltninger av valljodagat, og ogsa i forvaltningen av
laksefiske i Deatnu som dette kapitlet tar for seg. En slik apen dialog vil kunne
frembringe forskjeller pa tradisjonell samisk kunnskap og vitenskapelig kunnskap, og
dermed kunne fjerne en witchcraft som har forarsaket en hierarki mellom

kunnskapssystemene.

5.1 Lokale forvaltningspraksiser

Slik tidligere nevnt, er Deatnu inndelt i soner. Alle med laksebrev far tildelt en sone som
han/hun har til felles med de andre sonemedlemmene. Jeg ble av mange fortalt at fram
til 1990-tallet var det mange flere som fisket med garn i Deatnu enn i dag. Siden ikke
alle kan fiske med golgadat samtidig, var det derfor alltid noen som satt ved elvebredden
og ventet til det ble deres tur a fiske. Den gang praktiserte folk en fleksibel ordning der
de fisket i de soner som var cdzis, som betyr at vannstanden er pa det ideelle nivaet for
fiske av laks. Det ble derfor naturlig at mange samla seg i den sonen som til enhver tid
ble vurdert for & veere best egnet for golgadeapmi. | tillegg var det mange flere som
hadde laksebrev den gang enn na. Flere ble imidlertid fratatt fiskeretten med garn siden
de ikke hadde hus pa den eiendommen som de slo hgy fra. Praktiseringen av reglene ble

med andre ord strengere.

165



Biret Risten fortalte at hun fikk brev fra Fylkesmannen om at hun ikke hadde
fiskerett med garn siden huset ikke sto pa den eiendommen hvor hun slo hgy. Det er den
eiendommen der huset star og hvor hgyet slas, som gir fiskerett, fikk hun forklart. Hun
hadde ogsa hart hos naboene at mange andre hadde mistet fiskeretten. Den fleksible
ordningen ble opphevet da lensmannen kom til bygda, og fikk stoppet folk i a krysse
sonegrensene. Det fortelles at det var noen i bygda som anmeldte soneoverskridelsene
til lensmannen. Etter dette sluttet fiskerne a krysse soner, og forholdene endret seg.

Det kan veere flere arsaker til at noen valgte a anmelde soneskridelser som ikke var
I overensstemmelse med retningslinjene. Noe som imidlertid er innlysende, er at
fisketiden ble redusert i takt med antallet fiskere. Ordningen var derfor lite gunstig for
medlemmer som tilhgrte en sone hvor mange samlet seg. De matte i likhet med fiskere
fra andre soner stille seg i ka, og dess flere som kom jo lengere ble kagen. Tiden som
hver enkelt kunne vere i Deatnu, ble med andre ord redusert etter hvert som det kom

flere fiskere til en sone.

5.1.1 Livi Deatnu er lik livi bygda

Jeg fikk ofte hgre at jeg skulle ha veert der da det virkelig var liv i bygda under
golgadeapmi. 1 tillegg til at det var flere fiskere, fant mange fra bygda veien til
elvebredden. Den ble en mgteplass for flere generasjoner av lokalbefolkning. Deatnu
ble vedlikeholdt og lagde nye forbindelser mellom folk, som den gjorde det mellom folk
og fisk. Den tidligere praktiseringen av fleksible fiskeordninger var mulig gjennom
utstrakte nettverk av relasjoner, selv om reglene var de samme som i dag. Den ordningen
som folk praktiserte den gang, etablerte en sammenheng mellom liv i Deatnu og liv i
bygda.

Far Biret Risten sammen med mange andre mistet fiskeretten, fisket hun sammen
med Pedar Elle. Fiskeretten til Biret Risten tilherte en sone lenger oppe i Deatnu, men
hun fikk flytte over til en annen sone. Det var et medlem fra en sone som var na&rmere
hennes bosted, som hadde fortalt henne om at det ikke var sa mange fiskere i hans sone.
Han tok opp spgrsmalet i sonestyre om Biret Risten kunne fiske i deres sone, noe som

ble godtatt. Biret Risten husket forste gangen hun og Pedar Elle dro 1 lag for 4 fiske:
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Moai manaime dan sondi masa ledjen ozzZon bivdolobi, ja vurddiime dassazii go
munno vuorru Sattai. Go munno vuorru bodii, de moai manaime golgadit. Dat sona
nohka doppe Sirpma njalmmis, ja moai leimme juo vuosttas vuorus goddan guokte
stuorra luosa. Moai vujiime bajas fas vuoru vuordit, ja moai jotkkiime, ja moai njeallje
geardde golgadeimme, ja gavcci luosa moai fidniime. Gottiime juohke haves guokte./

Vi dro til sonen hvor vi hadde fatt tillatelse til a fiske, og ventet pa til det ble var tur.
Da det ble var tur fisket vi nedover sonen fram til Sirboma munningen. Vi fikk to store
lakser. | enden av sonen snudde vi, og kjgrte oppover til de andre som satt rundt balet.
Der satt vi og ventet til det ble var tur igjen, og slik fortsatte vi til vi hadde fisket fire
ganger. Da hadde vi fatt to lakser i hver runde, og til sammen ble det atte lakser. Etter
dette fisket vi ikke mer den sesongen, for vi hadde fatt nok fisk for et helt ar.

Slik Biret Risten her forteller tok de den laksen de trengte, og ikke mer. Under gode
fiskeforhold, trenger man ikke a dra mange turer fgr det er nok fisk til & dekke husholdets
behov.

Pavvel Jusse forteller ogsa om sine to sgnner som fisker to-tre uker med stengsel.
De fisker ikke mer enn det de trenge. Nar de har fatt nok fisk, mener de at det ikke lenger
er ngdvendig a fiske, og tar opp garnene.

Fram til endringene som skjedde pa slutten av 1980-tallet og begynnelsen av 1990-
tallet, var det altsa vanlig at folk samla seg i de sonene som pa samisk betegnes for a
veere ¢dazis (den riktige vannstanden). Dette bekreftes ogsa av Elina Helander (2004)
som skriver om rettighetsoppfatninger blant samene langs Deanuleahki. Piera Aslat
forteller at i hans sone har Cavastat alltid veert en god fiskeplass for golgadeapmi, men
isgangene gdela fiskeplassen for noen &r siden. Forholdene for golgadeapmi i Cavastat
har imidlertid na blitt bedre igjen. Dette viser ogsa hvordan forholdene i Deatnu er i
forandring. I noen ar kan en ellers god fiskeplass veere fri for fisk, men etter noen darlige
ar kan den igjen vere egnet for fiske.

Per Ove som ikke selv fisket pa slutten av 1980-tallet og i begynnelsen av 1990-
tallet, minnes hvordan han og flere andre dro til Ruovdesuolu®* bare for a treffe folk.
Der var det mange som satt rundt et bal, og ventet pa til det ble deres tur til a fiske. Dette
ble en samlingsplass bade for fiskerne og andre i bygda. De fortalte hverandre historier

og spilte kort. Per Ove kan ikke si sikkert om alle fiskerne som var samlet i Ruovdesuolu,

34 Sted ved elvebredden.
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tilhgrte den samme sonen. Han ser imidlertid ikke bort i fra at noen kom fra andre soner
siden praksisen den gang var a krysse sonegrensene.

Det var mange flere fiskere for 20-30 ar siden enn det er i dag, forteller Per Ove.
Nedgangen i antallet fiskere skyldes bl.a. en darlig rekruttering av nye golgadeaddjit.
Nar eldre fiskere faller i fra, blir de ikke erstattet av yngre. Pa den maten blir det mindre
og mindre av dem som driver golgadeapmi. Det er med andre ord ikke bare den strenge
praktiseringen av regelverket, men ogsa darlig rekruttering som gjer at mindre folk
samles ved Deatnu.

En av arsakene til at folk lar veare a fiske er at deres sone ikke er cdzis. | lgpet av
den tiden fiskeplassen er c¢dzis vil den bli ansett for a vaere optimal. Selv om begrepet
cazis ikke inneholder ordet fisk, er likevel hovedbudskapet i uttrykket at det enten er
coahki (for lite vann) eller dulvi (for mye vann) i Deatnu slik at det er vanskelig a fange
laks. Vannstanden blir vurdert i forhold til laksen. Siden laksen ansees som en viktig
akter i Deatnu, vil maten man snakker om Deatnu pa om sommeren, for det meste veere
relatert til laksen.

En av laksefiskerne, Andde§ Per Piera, fortalte at han har sluttet & fiske med
golgadat fordi den sonen som han tilhgrer, ikke er s&rlig egnet for golgadeapmi. Han
var en av dem som tidligere brukte a fiske i de gode fiskesonene. En annen savner det
sosiale samveeret som var tidligere, da man fikk treffe andre enn sine egne

sonemedlemmer. Piera Aslat uttrykker det slik:

Dalle ovtta sajis kafestalle dievas, doppe ledje sagat ja beasai reaskkihit, lavii hui
soma. Soneolbmuiguin mii gal deaivvadat, muhto vierrosoneolbmot dal eai Sat boade.l

Den gang brukte mange 4 sitte og drikke kaffe i lag. Der var samtaler og man fikk
flire. Det var veldig trivelig. Na treffer vi selvfalgelig folk fra var egen sone, men folk
som tilhgrer andre soner, treffer vi ikke lenger.

Praktiseringen av fleksible fiskeordninger var ikke bare bra for selve fisket, men for det
sosiale liv bade for fiskerne og resten av bygdas befolkning. Der kunne folk dele sine
erfaringer med hverandre, og muligens legge nye planer. Det er en kunnskaps- og
forhandlingsarena som na er borte. Dersom man i dag krysser, reforhandler eller bytter
pa a fiske mellom sonene, kan man i fglge det formelle regelverket, risikere a bli

batelagt.
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Fortellinger om hvordan man praktiserte golgadeapmi fram til 1990-tallet med
flere fiskere og sonekryssinger, viser en fleksibilitet. Golgadeapmi var den gang ikke
begrenset til & forega kun i egne fastsatte soner. Men formelle praksiser slar inn og folk
mister fiskeretten. De har ikke lenger muligheter til a praktisere fiske ut fra egne
kunnskaper om hvilke soner som er best egnet for fiske. I tillegg er det steder i Deatnu
som ikke er egnet for drivgarnsfiske i det hele tatt. Ved at vannstand varierer, vil ikke
alle plassene pa Deatnu veare like egnet for fiske til enhver tid. Dette vet
lokalbefolkningen, og derfor har de selv praktisert fleksible ordninger.

Kunnskaper om Deatnu, laksens bevegelser og vannstanden er bestemmende
faktorer for hvor man til enhver tid fisker. Tidligere ordninger som har blitt praktisert,
vitner om en forstaelse av at alle skulle ha samme muligheter for a fa laks. Ordningene
var lagt til rette slik at ogsa de som tilherte en darlig sone for golgadeapmi, hadde
muligheter til & fa laks utenfor egen sone. Folk samlet seg der hvor de hadde gode
muligheter for a fa fisk. Denne fleksible ordningen bragte i tillegg med seg andre
positive verdier, slik som samarbeid og et sosialt mgtested. | dag oppleves dette som et
savn.

Tilsvarende sosiale fleksible praksiser finner Bjgrn Bjerkli (1999) i Svartskogen i
Manndalen hvor en samisk/norsk lokalbefolkning har hatt lokalt definerte regler og
praksiser for bruk og uttak av ved fra skogen (ibid.). Myndighetspersoner ville imidlertid
ha et klart definert bruk med den konsekvens at lokalbefolkningen mer eller mindre ble
tvunget til & konstruere bruksformer som en fiksert tradisjon (ibid. s. 184). En slik
bruksform kan veere til hinder for fleksibiliteten, men det betyr ikke at folk faler seg
tvunget til a etterleve rigide praksiser (ibid.). Et eventuelt problem oppstar dersom
strenge krav stilles for & oppna formell aksept av rettigheter til utmarksomrader (ibid.).

Jeg vil argumentere for at lokalbefolkningen legger lokale kunnskapstradisjoner til
grunn for bruken og organisering av laksefiske i Deatnu. Kunnskapstradisjoner er
utviklet over tid, og er fleksible slik som eksemplene overfor viser. De har imidlertid
ikke blitt arbeidet inn i offentlige dokumenter. Retningslinjer som er utviklet for
laksefiske og bruk av Deatnu, gar dermed inn i rekken av mater urfolkskunnskaper rundt
omkring i verden er blitt ignorert. Far jeg gar over til & diskutere den tradisjonelle

kunnskapens plass i forvaltningen, vil jeg derfor gjgre en gjennomgang av maten
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begrepet urfolkskunnskap og tradisjonell kunnskap er knyttet til en kolonial historie.
Samtidig er det viktig & understreke at disse er nye begreper som er utviklet nettopp for
a bygge opp annerkjennelse for urfolks praksiser. Gjennom praksiser utvikles det
kunnskaper og rettigheter til de omrader hvor urfolk har levd. Urfolkskunnskaper er blitt
oversett under kolonialiseringen, og i mange tilfeller har den statlige politikken indirekte
fort til at kunnskapstradisjoner er brutt sammen. De politiske malene til kolonialistene

var at urfolk skulle assimileres inn i majoritetshefolkningens sprak, tro og skikker.

5.2 Koloniale tilstedevaerelse i Sdpmi

Urfolkskunnskap er ofte blitt sett i sammenheng med urfolks lange forhold til land og
vann, sprak og andelige forhold. Den vestlige verden hadde derimot tro pa at vitenskap,
gjennom stadig bedre metoder og teorier ville vaere sannhetsskapende pa mater som
gjorde komparasjon mulig. Det vestlige kunnskapssystem oppnadde hegemoni bl.a.

gjennom kolonialisme og imperialisme slik Hoppers (2011) uttrykker det:

The contributions that Western knowledge has made to the development of science and
technology are acknowledged. However, it is also recognised that, despite their
internal fragmentation, Western knowledge systems have achieved world hegemony
under subjugative colonalism and imperial relations. Conversely, indigenous
knowledge systems have undergone mutations, have been subjugated, sometimes
underdeveloped and exploited, but retain the potential for human and social
development (Hoppers 2011:211).

Cahterine A. O. Hoppers snakker om vestlig kunnskap som en kategori. Men en kan
stille seg sparsmal, om ikke “vestlig kunnskap” ogsa er en ren konstruksjon. I likhet
med at det er problematisk & snakke om urfolkskunnskap i entall, er det ogsa lite
hensiktsmessig & definere all kunnskap som ikke inngar i urfolks og tradisjonell
kunnskap som vestlig kunnskap. For a kunne ta kunnskapsbegreper i bruk, vil det vaere
ngdvendig 4 lgse opp begreper slik at de kan brukes som verktgy i analyse av
kunnskapstradisjoner. Begrepet vitenskapelig kunnskap er ogsa mangfoldig hvor ulike
metoder, prosedyrer og institusjonelle forhold brukes for tilneerming til kunnskaper.

Naturvitenskapelig og samfunnsvitenskapelig kunnskaper bruker f.eks. ulike metoder.
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Selv om ogsa samfunnsvitenskapen kan ta i bruk kvantitative metoder slik det gjares i
naturvitenskapen, er det bruken av kvalitative metoder som metodisk skiller

samfunnsvitenskap fra naturvitenskap.

5.2.1 Postkolonialisme

Det vitenskapelige paradigmet som mest har rettet oppmerksomheten mot
urfolkskunnskaper, er postkolonial teori. Grunnleggerne til debatten om
postkolonialisme var Franz Fanon og Edward Said i det humanistiske og
litteratuvitenskapelige feltet (DeLoughrey og Handley 2011). Postkoloniale teorier ser
etter brudd og muligheter til & gjere konkrete reformuleringer som bryter med det
bestaende.

Det er fra dette utgangspunktet at postkolonial teori oppstar. Det bygger pa
afrikanske og arabiske intellektuelle kritikk av hvordan vestlige teorier og vestlig
politikk reproduserte orienten som de andre (Said, Thorbjgrnsrud og Aabakken 2001).
Nar begrepet tas i bruk i urfolksfeltet pluraliseres det, dvs. at det gjeres pa spesifikke
mater. Det tas i bruk av spesielle grunner og blir lokalisert. Den sarlige situasjonen for
urfolk er at de lever innenfor stater, og ikke som i Afrika og Asia der egen statsdannelse
skjedde etter kolonienes sammenbrudd.

| folge Marie Battiste (2011) handler ikke det postkoloniale om en bestemt tid etter
kolonialismen. Men det handler heller om & utfordre littereere kanoner som har utpekt

vest-europeiske normer for & vare universelle (ibid. s. xix).
‘Postcolonial’ is not a time after colonialism, but rather for me it represents more an
aspiration, a hope, not yet achieved. It constructs a strategy that responds to
experience of colonization and imperialism. As a critique, it is about rethinking the
conceptual, institutional, cultural, legal, and other boundaries that are taken for

granted and assumed universal, but act as structural barriers to many, including
Aboriginal people, women, visible minorities, and others (Battiste 2004:1).

Antropologisk forskningstradisjon som baserte seg pa hodeskallsmaling, var opptatt av
a identifisere forskjeller og rangere folk i henhold til foreliggende hypoteser om raser.
Men i etterkrigstiden kom det flere bglger med faglig selvransakelse innenfor
antropologien, der kulturell arroganse og utbytting ikke lenger var uttrykk for et moralsk
hgyverdig sinnelag (Eriksen og Nielsen 2002).
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Utvikling av urfolkskunnskap som begrep, ma sees i sammenheng med
eurosentrisme og delvis som et politisk arbeid til & gjere krav pa rettferdighet, likestilling
og symmetri. For a forsta teorien bak den marginaliserte urfolkskunnskapen, ma man
forst forsta den vidtgdende naturen av eurosentrisme, hevder Battiste (2011). Den
dominerende bevisstheten i formell utdanning som alle studenter har gjennomgatt, har
gjort oss bade til ofre og privilegerte av det eurosentriske undervisningssystemet (ibid.
s. xviii). Pa konvensjonelle diskursive mater har vi lert oss hva som er det normative

(ibid.). Battiste betegner dette for kognitiv imperialisme:

In the ensuing silence about their knowledge systems, Indigenous youth have been
deprived of their heritage and identity. Eurocentric educational, legal, and social
systems have induced a collective amnesia that alienates Indigenous people from their
knowledge, their elders, from their linguistic consciousness, from their land and
spiritual connections, and from the meaning and order of their world (Battiste
2011:xix).

Jeg statter meg til resonnementet fra Battiste om at urfolk er bade ofre og privilegerte
av det eurosentriske undervisningssystemet. Dersom man relaterer dette til samiske
samfunn, vil jeg argumentere for at samiske ontologier og kunnskaper har lidd et
nederlag i det norske offentlige utdanningssystemet. Samtidig har det samme
utdanningssystemet gitt mange samer muligheter til & ta del i de samme godene som
andre borgere i Norge. Disse flertydigheter som vi befinner oss i, er ikke lett & holde
atskilte. Noen er forsvarere av de eurosentriske kunnskapspraksiser, mens andre faller
for de tradisjonelle kunnskapspraksisene. Dernest er det de som mener at vi kan bade
lere og ha nytte av flere kunnskapssystemer. Saledes har utdanningen i samiske
samfunn i likhet med andre urfolkssamfunn over lang tid veert basert pa en eurosentrisk
forstaelse av kunnskap. Urfolkssamfunn verden over har imidlertid selv tatt initiativer
til & starte opp alternative utdanningsinstitusjoner med egne utdanningsprogrammer.
Samisk hagskole er et eksempel pa det hvor det bl.a. er programmer i duodji, reindrift

og tradisjonell samisk kunnskap.

5.2.2 Den kolonialistiske politikken overfor samer

Samer som levde i de nordlige delene av Russland, Finland, Sverige og Norge, ble utsatt
for ulike nasjonalstatlige ambisjoner og kolonialiseringsforsgk fra 1600 og 1700 tallet.
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Kirka var et viktig symbol pa suverenitet, og allerede pa 1500-tallet var det 17 kirker
langs kysten av Finnmark (Kailo og Helander-Renvall 1998). Hekseprosesser var en del
av den samiske kristningen. De startet med at kong Christian 4. sendte et ordrebrev
nordover til sine to lensherrer, hvor han bl.a. fastslo at “samenes trolldomsvirksomhet
er av en slik avskrekkende karakter at verken nordmenn eller andre fromme folk tar
bosette seg i narheten av dem” (Hagen 2015). Forbud mot praktiseringen av den
samiske andelighet fortsatte med misjonarene som kom til Sdpmi pa 1700-tallet. En
misjonar som hadde stor betydning for kristningen av samene, var Thomas von Westen.
Han er blitt kalt “samenes apostel” (Saivu.com u.d.). Misjonaerene innfarte den
lutheranske religionen, brente trommene og gdela offerplassene som ble ansett for a
veere hedensk (ibid.).

Nils Jernsletten (1986) bemerket at den norske assimileringspolitikken overfor
samer og kvener var helt i samsvar med den europeiske kolonialismen. Samisk sprak i
skolen var ikke i trdd med “utviklingen”, og skolen fungerte derfor som en
fornorskingsinstitusjon (ibid. s. 65). | falge Henry Minde (2005) ble skolen i lgpet av
1800-tallet hjarnesteinen i styringen av enhver nasjonalstat. Fornorskingspolitikken ble
forsterket med innfaringen av en instruks for leererne i overgangsdistriktene (ibid.).
Instruksen ble utarbeidet av direksjonen for Tromsg Stift i 1880. Lerernes arbeid var a
sgrge for at all undervisning skulle forega pa norsk, og barna skulle ikke bruke det

samiske spraket pa skolen. I instruksens § 4 star det bl.a.:

Selv om i en Kreds Flerheden af Bgrnene ikke forstaar Norsk, maa Lareren dog altid
have de ovenfor givne Bestemmelser for @ie og saaledes lade sig det veere
magtpaaliggende, at det lappiske eller kvaenske Sprog ikke bruges i videre
Udstraekning, end Forholdene gjgre uomgjaengelig forngdent (Minde 2005:20).

Instruksen var gjeldende fram til 1960-tallet med noen mindre endringer (ibid.). Nar
norsk sprak ble brukt selv om barna ikke forsto spraket, ble dette et overgrep mot hvert
enkelt barn. Norsk ble ogsa brukt pa internatet hvor mange barn matte tilbringe store
deler av aret. | boka samisk skolehistorie forteller Jon Ole Andersen om sin skolegang
og internatlivet i Buolbmat (S. Lund 2005). Han begynte pa skole i 1939, og beretter om
hvordan det var & vaere pa skolen nar all kommunikasjon skulle forega pa et sprak som
han ikke behersket:
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Det var sveert tungt pa skolen. | klasserommet gikk det bare pa norsk, og eg forsto
ikkje eit ord. Vi torde ikkje snakke nar vi kom inn. Samisk fikk vi ikkje lov & snakke og
norsk kunne vi ikkje. Vi sat og lytta sjelv om vi ikkje forsto. Det tok eit par ar fer eg
byrja a oppfatte litt. Dei som kunne litt norsk fra far fikk sjglvsagt langt raskare utbytte
av skolen (S. Lund 2005:184).

| likhet med samisk sprak, var ogsa samisk og lokal historie fraveerende i
skoleundervisningen. Selv om det ikke ble uttalt eksplisitt, ble barn likevel indirekte lzert
opp til en forstaelse av at tradisjonelle kunnskaper ikke hgrte hjemme i den moderne
verden.

Det samiske spraket kunne ogsa veere til hinder nar man skulle kjgpe jord av staten.
| Jordsalgsloven av 1902 kunne utvisning av jord bare skje til norske statsborgere, som
kunne tale, lese og skrive det norske sprak, og som benyttet dette til daglig bruk (Jebens
1999). Denne loven som var den andre Jordsalgsloven, ble erstattet med tidligere lov fra
1863 (R. Jernsletten 1986). | falge Regnor Jernsletten (ibid.) er det en utbredt enighet
om at kvenene var hardere diskriminert enn samer nar det gjaldt sprakklausulen i
Jordsalgsloven. Samer hadde derimot som eksemplet nedenfor viser, vanskeligheter
med & fa Kjept tilleggsjord (ibid.). Henrik A Henriksen fra Lavvonjarga i Deatnu
kommune fikk i 1923 tildelt 70 dekar eiendom i Birkestrand (ibid.). Han hadde fire ar
tidligere sgkt tilleggsjord i Lille Lerpol, men var i stedet tilbudt en forpaktningskontrakt.
Den var han imidlertid ikke forngyd med, og sendte inn klage i 1923 til
Jordbruksministeren (ibid.). Henriksen argumenterte for at han trengte tilleggsjord fordi
de 70 dekar som han hadde fatt tildelt i Birkestrand, var darlig egnet til dyrking.
Jordstykke i Lille Lerpoll var derimot utmerket, men var for lite til at han kunne bosette
seg der. Jordbruksministeren ba opplysninger om saken fra Jordsalgskommisaeren
(ibid.). I svaret fra Jordsalgskommisaeren ble det vist til at det var vanlig blant den
samiske befolkningen i Finnmark & preve og anskaffe seg mange spredte eiendommer
over hele kommunen, i stedet for a fa til et stgrre gardsbruk. Kommisaeren understrekte
at han i kraft av sitt embete hadde arbeidet for a forhindre et jordbruk som var spredt
utover mange eiendommer (ibid.). Eksemplet viser at myndighetene forsgkte a presse
folk til & samle all dyrket mark pa en plass, til tross for at dette ikke var det beste for den
lokale driften. Dette vitner om at myndighetene styrte utfra ikke-lokaliserte kunnskaper.

En kan stille seg spgrsmal om praksisene av jordtildeling var basert pa behovet for
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kontroll i stedet for & ta utgangspunkt i landskap og lokal bruk. Eller var det muligens
ambisigse funksjoneerer som sgkte a lese lovverket, slik at det dannet et grunnlag for
karrieremuligheter innad i de institusjonene som de betjente? Gode tjenestemenn har
som kjent stgrre muligheter for a gjare en karriere i byrakratiet.

I lov av 1863 - «Om avhendelse av Statens Jord i Finnmarken» var det allerede tatt
som selvfglge, at staten hadde eiendomsrett til jorden i Finnmark uten at grunnlaget for
dette ble undersgkt (Jebens 1999). Jordsalgsloven av 1902 var gjeldende fram til 1965.
| den nye Jordsalgsloven av 1965 14 det ikke bare en forutsetning om at staten var eier
av det meste av grunnen i Finnmark, men adgangen til & utnytte luondduvalljodagat ble
ogsa regulert (NOU 1993:34). Bestemmelsene i loven ga videre et saerskilt
forvaltningsapparat myndighet til a forvalte betydelige deler av ressursutnyttelsen i
fylket (ibid.). Oppfatningen om at staten hadde eiendomsrett til Finnmark, kan tidligst
spores tilbake til slutten av 1600-tallet. | en beskrivelse hos forfatteren Stephanus fra

1629 ble eiendom i Finnmark ansett for a vere apen for alle:

Det er en eindommelighet ved Finmarchia at denne landsdel ikke i lighet med hvad
der andetsteds finder sted er delt i eiendomme og privatbesiddelser, men ligger aabent
for alle, for den som farst tager land. Men landnaamsmanden erhverver sig ikke
egentlig eiendomsrett ti landet, kun ret til at bruge det og tilgodegjere sig det
(Tgnnesen 1979:15).

Norge og Finland har siden 1872/73 med ujevne mellomrom inngatt avtaler om hvordan
fiske skal drives i Deatnu (Pedersen 1988). Da felles regler ble innfart farste gangen,
ble en rekke tradisjonelle fiskemetoder avskaffet, slik som goldin — dragnotfiske og
duhasteapmi — lysterfiske (Solbakk 2011). Siden den gang har det veert innskrenkinger
I det lokale laksefiske, slik som reduksjoner i ukentlige fisketider og forkortinger av
fiskesesongen (ibid.). Innskrenkningene har imidlertid ikke skjedd stilltiende blant
lokalbefolkning. Det kom bl.a. protester pa forbudet mot tverrstengsler i bielvene fra
lokalbefolkningen pa finsk side av grensen da fiskereglene ble vedtatt av Finland og
Norge i 1920. Lokalbefolkningen hevdet at tverrstengsel var en gammel rettighet som
de na var blitt fratatt (ibid.). Fisketider med bundne redskaper er ogsa blitt redusert. |
1953 ble ukefredning gkt fra 30 timer til tre dggn (ibid.). Ukefredningen ble ytterligere
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utvidet i 1979 fra tre til fire dggn, fra torsdag kl. 18.00 til mandag kl. 18.00 (K. M.
Johnsen 2010).

5.3 Reguleringer i bruken av land og vann

Det er vanskelig a debattere forvaltningen av tradisjonelle kunnskaper uten a trekke inn
rettighetsdebatter, og spesielt gjelder dette i tradisjonelle urfolksomrader. Urfolks
rettigheter til land og vann har veert mye debattert, og som henger sammen med at
omrader er blitt kolonialiserte av stater. De har innfart lover og regler uten a ha tatt
seerlig hensyn til at omradene allerede var bebodde. | den senere tid har dette skapt
offentlige debatter om konsekvensene av kolonialiseringen for urfolk, og hvordan de har
mistet land og vann omrader til vestlige kapitalinteresser, for eksempel
gruvevirksomheter. | noen deler av verden pagar det ogsa prosesser om tilbakefaring av
omrader og rettigheter til urfolk. 1 Norge har det vart en rekke offentlig utredninger om
samenes rettigheter til land og vann som omfatter Finnmark, jf. bl.a. NOU 1984:19,
NOU 1993:34, NOU 1994:21, NOU 1997:4, NOU 1997:5 og NOU 2001:34.
Urfolkskunnskap er et begrep som er etablert gjennom politiske prosesser. Den er
bl.a. oppstatt pa grunn av den offisielle undertrykkelsen av urfolkskunnskaper.
Undertrykkelsen har spesielt vart stor i skoleverket hvor sprak og kunnskaper til urfolk
har veert fravaerende. Tradisjonelle kunnskaper har vert grunnlaget for at folk har kunnet
overleve i titusener av ar, under ofte vanskelige forhold (Aikenhead og Michell
2011:108). Mater a leve av naturen pa, er farst og fremst lokal og stedsbasert, og de er
ikke automatisk generaliserbare (ibid.). Internasjonale konvensjoner regulerer
tradisjonell kunnskap. I konvensjonen om biologisk mangfold av 1992 foreligger det en
egen artikkel som regulerer tradisjoner utgvd i naturlige settinger og betegnes som in-

situ-vern. | artikkel 8 (j) fremgar det at statene skal:

[...Junder hensyntagen til sin nasjonale lovgivning, respektere, bevare og
opprettholde de urbefolknings- og lokalsamfunnenes kunnskaper, innovasjoner og
praksis, som representerer tradisjonelle livsstiler av betydning for bevaring og
baerekraftig bruk av biologisk mangfold, og fremme en bredere anvendelse av disse,
med samtykke og medvirkning fra innehaverne av slike kunnskaper, innovasjoner og
praksis, samt oppfordre til en rimelig fordeling av fordelene som fglger av utnyttelsen
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av slike kunnskaper, innovasjoner og praksis (Konvensjonen om biologisk mangfold
1992).

Svakhetene med konvensjonen om biologisk mangfold sett i fra et urfolksperspektiv, er
at de statlige forpliktelsene til & respektere tradisjonelle kunnskaper til urfolk har
reservasjoner, slik som “sa langt som mulig” og “hensiktsmessig” (J. B. Henriksen
2011). Slike reservasjoner tillater statene en utstrakt frinet i & foreta subjektive og
praktiske vurderinger om hvorvidt forpliktelsene skal anvendes i hvert enkelt tilfelle.
Men til tross for de vage statlige forpliktelsene, er likevel artikkel 8 (j) viktig fordi den
anerkjenner kunnskap, innovasjoner og praksiser til urfolk (ibid. s. 82).

| en rapportserie i tilknytting til artikkel 8 (j) omtales ogsa samiske forhold
(Helander-Renvall 2005). Rapporten konkluderer bl.a. med at urfolk i mange tilfeller
ikke har stgtte i nasjonale lover for sine praksiser (ibid.). De mangler i tillegg en form
for selvstyre, som er ngdvendig for & kunne opprettholde praksiser og kunnskap relatert
til biologisk mangfold (ibid.). Manglende selvstyre hos urfolk gjer at det er vanskelig a
implementere 8 (j). Videre har muligheten til & delta i beslutningsprosesser pa nasjonalt,
regionalt og lokalt niva i mange tilfeller vert svak eller ikke eksisterende (ibid.).
Rapporten konkluderer med at dokumentasjon ikke er tilstrekkelig til & opprettholde
tradisjonell kunnskap som fremmer biologisk mangfold og berekraft i Arktiske
omrader. Mesteparten av urfolkskunnskaper om biologisk mangfold er derimot relaterte
til og bevart gjennom daglige praksiser, og disse bar derfor opprettholdes og viderefares
for at tradisjonell kunnskap skal kunne bevares (ibid.).

| dag gjares det forsgk pa a skape sterre grad av symmetri mellom vestlig og
urfolkskunnskap og det sgkes etter prosedyrer for oversettelse mellom
kunnskapstradisjonene. Urfolks rettigheter kom pa dagsorden pa 1970- og 1980-tallet.
Internasjonale lovgivning er blitt utviklet, og dette er fremdeles pagaende prosesser som
skal sikre urfolks rettigheter i alle deler av verden. | de siste tiarene er det ogsa blitt
etablert en rekke nye desentraliserte institusjoner for ressursforvaltning. Disse er blitt til
gjennom forsgk initiert av statlige forvaltere og lokale brukere av ressurser, for a
imgtekomme en rekke kriser, konflikter og dilemmaer (L. H. Eira 2013, Spaeder og Feit,

2005). Medbestemmelsesorganer bestar som regel av urfolks og statlige representanter
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som hevder & basere naturressursforvaltningen bade pa biologisk vitenskaps- og
urfolkskunnskap (Spak 2005).

5.3.1 Forvaltningen av samiske omrader

Gjennom nasjonale lover og administrative praksiser har urfolk blitt fratatt mulighetene
til & forvalte egne omrader og luondduvalljodagat i samsvar med deres tradisjonelle
kunnskaper og tradisjonelle forvaltningssystemer (J. B. Henriksen 2011). |
samerettsutvalgets andre utredning, dvs. NOU 1997:4, ble det argumentert for sterkere
lokal forvaltning med opprettelse av bygdebruksomrader basert pa tradisjonell
utmarksutnytting (Ravna 2005:206). | begrunnelsen for forslaget om a innfare sarskilte
utmarksrettigheter og forvaltning pa bygdeniva, ble det vist til utviklingen av utmarka i
Finnmark fra 1960-tallet (NOU 1997:4, Ravna 2005). Far den tid hadde bygdefolk stort
sett utmarksgodene for seg selv. De hadde riktignok ikke noen formell serrett, men de
hadde den faktiske radigheten over omradene (ibid.). Svartskogen i Manndalen ble for
eksempel utnyttet pa forskijellig vis av lokalbefolkningen (Bjerkli 1999). Det rapporteres
om at tidligere hentet lokalbefolkningen ved for salg, mens i dag hentes det bare
vinterbrensel til eget bruk (ibid.).

| bruken av land og vann hos urfolk kan ogsa den andelige delen vere av
betydning. Andelighet er en viktig del av landskapspraksiser og lokale ontologier. Elina
Helander-Renvall (2010) viser til eksempler der omrader inkludert dyr og ander blir
oppfattet som subjekter. Det finnes for eksempel bestemte mater a forholde seg til disse
pa for ikke a skape uro (ibid.). | fglge Helander-Renvall foretrekker samene a ikke
snakke apent om andelige forhold som er forbundet med den tradisjonelle samiske
religionen. Folk praktiserer andelighet, men de snakker ikke om den (Kailo og Helander-
Renvall 1998). Gjennom praksiser observerer folk hvordan ting henger sammen. Laks
for eksempel kan innga i sammenhenger, og blir til gjennom et nettverk av bade
mennesker og ikke-mennesker.

Slik beskrevet i forrige kapittel, har lokalbefolkningen observert hvordan
predatorer kan veere til skade for laksen. Lokale fiskere og andre som bor langs Deatnu,
har i mange sammenhenger pekt pa at dyr og fugler som lever av fisk, slik som sel, oter,

villmink, makefugler og laksender, er en trussel mot laksebestanden (Pedersen 2011).
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Observasjonene til folk er imidlertid ikke ansett for & veere av en slik betydning at de
blir gjort til kunnskap i forvaltningen av laksefiske. | en rapport om laksebestandene i
Tanavassdraget fra Norsk institutt for naturforskning som ble sendt ut til alle husstander
i kommunene Deatnu og Karasjohka, avvises predasjon som forklaring pa den negative
bestandsutviklingen i Tanavassdraget (Falkegard 2014). Siden Tana fiskeforvaltning
falger radene til NINA, er det problematisk for lokalbefolkningen a fa innfert kunnskap

I forvaltningen som ikke samsvarer med forskernes syn.

5.4 Meahcci-kunnskaper

Bruken av meahcci (samisk betegnelse for utmark) er betydningsfull for folk langs hele
Deanuleahki, noe som ikke er unik sett i forhold til mange andre steder i Nord-Norge.
Raye, grret, ryper, multebaer og mange andre luondduvalljodagat har veert viktig som
matforsyning, og de kunne ogsa av og til bidra til inntekter, spesielt gjaldt dette ryper
og multebeer. De har vert sentrale valljodagat i neringskombinasjoner som Sirbma-
samfunnet tidligere har veert basert pa. Meahcci ble ogsa nyttet til beite for husdyr om
sommerhalvaret, og der har det ogsa tidligere blitt slatt hgy til kyr, hest og sau. Det ble
ogsa hentet ved i meahcci, som ble brukt til brensel. | samisk er det vanlig a betegne de
omrader hvor trer blir hogd ned til brensel for muorrameahcci, dvs. vedskog.

Det er ingen store multemyrer i naerheten av tettstedet Sirbma. Men folk har likevel
plukket multebaer bade til eget bruk og for salg. Far folk anskaffet seg firehjulinger,
brukte de traktor og kjarte oppover fjellet hvor det var gode multemyrer. Jeg ble fortalt
at de naermeste multemyrene var forbeholdt eldre. Nar det gjelder multebeer, snakkes det
om gode og darlige moltedr. Tidligere da folk solgte multebeer, var et godt moltear ogsa
ensbetydende med gode inntekter. Multemyrer kan bli gdelagte dersom det plukkes Kkart.
Pa slike myrer kan det ga ti ar far det igjen finnes multebaer der, forteller Sire Inga.

Det spesielle med Sirbma er at fiskevannene ikke ligger langt i fra bygda, og disse
er ettertraktet ogsa for utenbygds beboere. | dag er ogsa isfiske en populer aktivitet. Det
starter som regel nar vaeret blir mildere ut pa nyaret, og varer fram til sngen forsvinner.

Det er flere familier som har gammer, og de som ikke eier gammer, tar med lavvuer og
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noen lar den sta der under hele varen. Andre har fraktet gompi (mobile hytter) som i
likhet med lavvuene star der under isfiskesesongen. I skutersesongen star det ofte mange
utenbygds biler med tilhengere parkert i omradet hvor skuterlgypa starter. Om
sommeren Kjares det med firehjulinger eller folk gar til fots.

Den generelle regelen er at alle har lov til a kjere med sngskuter og firehjulinger i
de oppmerkede lgypene. Men dersom du gnsker a kjgre til fiskevann som ligger utenfor
de oppmerkede lgypene, ma det sgkes om dispensasjon fra kommunen. Enkelte mener
at det skulle veert lettere 4 fa tilgang til fiske i vannene som ligger utenfor lgypa. Nar
folk ikke har muligheter & komme seg til vannene med sngskuter eller firehjuling, vil
risikoen veere at ingen fisker der. Konsekvensene av at fiskevann blir staende ubergrte,
er at de blir overbefolket. Nar det ikke blir fisket, blir det for mye fisk og dermed mindre
mat a fordele mellom all fisken. Fisken far ikke vokse, og blir ikke like stor som i vann
hvor det fiskes regelmessig. Dette er ogsa noe som blir uttrykt i et regjeringsoppnevnt
utvalg:

| enkelte vann, bade inne pa vidda og i de ytre strgk av omradet, er det for stor bestand

av fisk, med det resultat at fisken blir smavokst. | slike vatn vil det veere aktuelt & drive
utfisking med smamaskede garn (NOU 1978:18A s. 112).

Det regjeringsoppnevnte ressursutvalget for Finnmarksvidda ble opprettet i 1975.
Ressursutvalget besto av medlemmer fra de bergrte kommunene, fylke, departementene
og samiske organisasjoner. Utvalgets utredning forela i form av NOU 1978:18B. Om
ressursutnytting i Deanuleahki, heter det at man tradisjonelt har fisket vinterforsyning
om hgsten (etter slattonna) og vanligvis brakt ned fisken pa vinterfare. Bear har ogsa
alltid veert en viktig valljodat i Deanuleahki. Det finnes store multemyrer som gjennom
generasjoner har gitt beer til eget forbruk, og bidratt til ekstra inntekter. Ressursutvalget
papekte ogsa at mens jakt og fangst av ryper tidligere var en viktig valljodat for stort
sett alle hushold i Deanuleahki, var disse na utnyttet av langt feerre. Om rypejakta pa
1950-tallet i tidligere Buolbméat kommune, skriver Harald Eidheim (1958) at rypejakt
og rypefangst vanligvis gir langt starre inntekter til folk i Buolbmat enn rovdyrjakt. Men
pa grunn av store variasjoner i rypemengden fra ar til ar, er dette en ustabil inntektskilde.

Om rypefangsten heter det videre:
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Dei som driv hardast med rypefangst, bur i gammer inne pa fjellet og har hundrevis
av snarer som dei ser etter. Nar dei har fatt ei passeleg ber, tar dei en tur til bygds og
sel fangsten, er heimom og provianterar litt og drar tilbake til fjellet igjen. — Andre
har snarer ikkje lenger unna enn at dei bur heime og ser etter dei innimellom (Eidheim
1958:37).

Pedar Jovsset husker at han brukte a sette opp rypesnarer for han giftet seg. Han brukte
a ga pa ski til Njuorgganvuopmi sammen med avdgde Heike. De hadde satt opp gamme,
eller gardegoahti, dvs. en gamme som de brukte under rypefangsten. “Gardegoahti
nogai dohko go moai heittiime”, dvs. at torvgammen ble til jord etter at de sluttet a bruke
den. En annen som brukte & sette opp rypesnarer i Njuorgganvuopmi, var Ravnna Ande,
minnes Jovsset. Han var en flittig rypefanger, og dro alltid avgarde med det samme
sngen hadde lagt seg. | dag kan man se rester etter alle gammeplassene hans, kan Jovsset
fortelle. Ravnna Ande brukte & flytte gammen pé en ny plass nr det ble tomt for ved
rundt gammen. | dag er det fa eller ingen igjen som fanger ryper med snare i Sirbma-
omradet.

Det er mange ulike interesser for bruken av utmarka. Interessene strekker seg fra
dem som mener at utmarka farst og fremst skal vaere for lokalbefolkningen, til dem som
mener at turistene ogsa skal ha samme tilgang. Pa et utmarksseminar i 1989 som ble
holdt av Deatnu kommune, hevdet davaerende fylkesmann i Finnmark, Anders Aune, at
alle skulle ha hatt samme tilgang til utmarksressursene (Tana kommune 1989). Han
hadde ingen tiltro til at multeber, ryper og innlandsfiske hadde sa stor naeringsmessig
betydning, men at den hadde betydning i form av at folk kunne fylle fryseboksene sine
med produktene. Denne “fritidsbeskjeftigelsen” som multeplukking, innlandsfiske og
smaviltjakt burde vaere en rettighet for alle mente Aune. Han innrgmmet at han var sterk
tilhenger av allmennhetens rettigheter. Pa samme seminar stilte historiker Steinar
Pedersen spgrsmal om det var riktig at bygdefolk skulle konkurrere med andre om de
knappe valljodagat. Disse var tross alt deres eksistensgrunnlag, mente Pedersen (ibid.).
Argumentasjonene til Aune og Pedersen bygger pa ulike forstaelser av hva
luondduvalljodagat betyr for lokalbefolkningen. En argumentasjon som tar
utgangspunkt i at hgsting er en fritidsbeskjeftigelse, vil veere vesens forskjellig i fra en
argumentasjon pa hgsting som en del av eksistensgrunnlaget. Det er vanskelig a finne et

begrep pa samisk som tilsvarer begrepet “fritidsbeskjeftigelse”, i forbindelse med
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hgsting av luondduvalljodagat. Det kan tyde pa at hgsting ikke inngar i betegnelsen
fritid. Pa samisk hgrer man uttrykket dussiid vdzzin, som betyr at man gar uten noe nytte.
Et annet begrep som brukes er joavdelastit. Begrepet er oversatt til norsk “a ga ledig,
drive dank” (Nielsen og Nesheim 1932). Et eksempel som beskriver innholdet i begrepet
er joavdelasai cuoigat, som oversatt til norsk vil si a ga pa ski uten at det er noe nytte i
det (ibid.). I tradisjonelle samiske bygder har det veert vanlig at folk har lagt sitt arbeid
i hgstingen, noe som ogsa gjares i Sirboma. De fisker bade laks og arret samt plukker beer
som de pakker inn og legger i fryseren. Gjennom vinteren kan de dermed forsyne seg
av den lokale maten, og det er vel ogsd noe av det som inngar i menneskers
eksistensgrunnlag som argumentasjonen til Pedersen ovenfor bygger pa.

Disputten mellom tidligere fylkesmann Aune og Steinar Pedersen om
allemannsretten versus lokale rettigheter, er relevante ogsa i dagens rettighetsdebatt.
Som nevnt i innledningen, skal Finnmarkskommisjonen fastsla rettigheter bl.a. ut fra
lokalbefolkningens langvarige bruk. Formalet til brukerne kan ha veert forskjellig fra
maten det norske embetsverket har kategorisert og definert bruken. Slik tidligere
fylkesmann Aune Kkarakteriserte hgsting av luondduvalljodagat for “fritids-
beskjeftigelse”, fordi den ikke hadde “nzringsmessig betydning”, er ikke 1 samsvar med
maten lokalbefolkningen hgster av valljodagat. Piera Holmma Niillas beskriver hvordan
han og andre i Sirbma bade har hgstet til eget bruk, og ogsa for salg dersom det var

rikelig med valljodagat:

Mii eat leat Saddan bajas sardiinnain ja joikabovssain. Mii leat ali vuodjan meahccai
javiezzan guoli ja buot murjjiid. Luopmaniid, buot dieid, mii leat vieZZan meahcis. Mii
eat darbbas Tanabruai vuodjit oastit guoli, mii mannat meahccdi. Ja nie leat buohkat
dappe bargan. Dat leat luonddus eallan, dat leat /uonddus viezzan borramusa, dan eali
adde oktage. Jus oktii lei buorre jahki, de olbmot besse vuovdit luopmaniid, ja seamma
lei guollebivdu, jus bures manai, de sahtii vuovdit maid. Muhto eai dat lean gal nu
stuorra inteavttat, muhto olbmot vuvde mii lei eambbo. Veaha fidnejedje ruhtabihta.
Die lei olbmuin eallinvuohki dappe./

Vi er ikke oppvokst med sardiner og joikakaker, men vi har bestandig dratt til
meahcci®*for a hente fisk og alle sorter ber, slik som multer. Vi trenger derfor ikke a
kjare til Tanabru for a kjgpe fisk, vi drar til meahcci. Her har alle praktisert pa denne
maten. Folk har levd av naturen, og hentet mat derifra. Det er noe som andre ikke

% Fjellet.
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forstar. Hvis det ett ar er godt ar, kunne folk selge multene, og slik var det med fiske
ogsa. Nar det gikk bra med fiske, kunne man ogsa selge fisk. Inntektene var derimot
ikke store, men folk solgte overskuddet. De fikk litt penger. Det var dette som var
levematen her.

Karakteristikker som “fritidsbeskjeftigelse” og “neringsmessig betydning” er ikke
vanlig a bruke blant lokalbefolkningen. De drar til sine omrader for a fiske rgye og erret
eller plukke multer. Alle ar er ikke like gode, og folk tar dette i betraktning. De vet at
neste ar kan det for eksempel veere lite med multebaer. Da er det best a sikre at man har
ber lenger enn til neste baer sesong. Beer og fisk er mat som folk er oppvokst med og
som mange ikke vil unnveere, dersom de har muligheten til a fa tak i den.

Problemer med a inndele hgstingen av valljodagat i neringsbruk og fritidsbruk var
ogsa noe Lina Gaski (1993) bemerket i sin hovedoppgave om utnyttelse av
utmarksressurser i Siroma. Neringsutgvelse, husholdningshgsting og rekreasjon er ett
og samme i Sirbma4, og det er derfor vanskelig a skille mellom nering og fritid (ibid.).
Tidligere er det ikke blitt skilt mellom hushold- og naringshgsting i utmarka, og derfor
synes mange at det er rart at man na ved a registrere seg som neeringsdrivende, skal fa
spesielle rettigheter til utmarka (ibid.). Den formelle lovgivningen bygger pa en
oppfatning av at Finnmarksnaturen er en fellesressurs. Alle har i utgangspunktet lik rett
til & hgste av den, men de med neringsinteresser har likevel fortrinn fremfor andre
(ibid.).

| Utmarkskommisjonens dom i Svartskogssaken®® eller Cahput som omrédet ogsa
betegnes pa samisk, ble den lokale oppfatning om retten som en generell rett til
luondduvalljodagat ikke tatt til falge (Bjerkli 1999). Bruksformene ble splittet opp.
Hogst og beite ble behandlet som separate og selvstendige bruksformer. Disse ga
rettigheter i kraft av langvarig bruk, mens andre bruksformer slik som slatt og setring
ikke ga rettigheter (Bjerkli 2015:138). Saken kom opp i hgyesterett i 2001, og ny dom
ble avsagt av Hayesterett som ga full tilslutning til bygdefolkets krav (ibid.). | falge
Bjerkli (2015) var det ikke direkte relevant for hgyesteretts behandling av saken hva
slags kunnskap folk benyttet i bruken av luondduvalljodagat. Kunnskapssparsmalet blir

likevel aktualisert, slik Bjerkli uttrykker det: “Implisitt finnes et kunnskapselement,

36 «...]Jet omtvistet omrade i Ké&fjord kommune i Troms” (Bjerkli 1999:184).

183



fordi uten kunnskap om hvordan bruken skal utgves rent praktisk, sa kan heller ikke
bruken ha forekommet” (ibid. s. 139).

5.4.1 Delte fiskevann

I Sirbma snakkes det om at bestemte fiskevann tilherte bestemte slekter. Pedar Jovsset

forteller at:

Dald olbmuin lei gos gii bivddii, dat javrrit ledje duo ostojuvvon, dat ledje
juogaduvvon, gii gos bivddii. Nubbi ii mannan dohko, dat lei juohke javregattis
bivdogoahti, geat juo bivde javrriid./

Folk den gang hadde sine steder hvor de fisket. Det var nesten som om fiskevannene
var blitt kjgpt opp. En hver fisker hadde sitt vann, og han ble ikke forstyrret av andre.
Det sto ogsa en fiskegamme ved hvert vann hvor det ble fisket. De hadde hvert sitt
vann, og der fiske de.

Nar jeg spgr Jovsset om de hadde arvet fiskevannene, var svaret som fglger:

Na dat ledje daid vahnemiin bahcén dat javrrit, eai ba figgan ge eara javrriide. Dat
ledje albma olbmot, dat ledje nu soabalaccat, ii oktage mannan nuppiid javrriide.
Dain lei iesSgudesge javri, ja dan dat bivde.l

Fiskevannene var blitt igjen etter deres foreldre, og dit kom ikke andre. De var
ordentlige og fredelige folk. Ingen dro til andres fiskevann.

Piera Holmma Niillas forteller ogsa om hvilket fiskevann som tilhgrte hver enkel person
eller familie, og her gjengir jeg bare to eksempler pa personer som hadde sine faste vann

hvor de fisket:

Nammajavri, dat lei Guvva Jovnna javri. Mii mangil vujiimet Jovnnain. Jovnna vujii
buot javrriid meatta. Oktii leimmet guokte heastta farrolagaid, ja mii leimmet njealjis.
Moai leimme Pedar Ovllain ja Jovnna lei Hakoniin, ja mis ledje guokte fatnasa,
goappat heastareagas fanas. Ii darbbasan gallii bivdit, de mii leimmet fitnen guliid
nohkka, ja dalle mii vuoddjaimet bodndi. Ja de fas Nils Erik lei vissalis
meahccealmmai. Dat vujii Beaskajavrai. Mun ledjen moddii Nils Erika mielde, dat
maid vujii buot javrriid meatta, dat galggai Beaskajavrai. Oktii Gulliksen logai gii lei
oahpaheaddji dappe ahte son ii &dde dan Nils Erika. Giddat go laviimet cuoigalit
meahccdl, dat cuoiggai buot javrriid meattd, ja manai Beaskajdavrai. Sii manga
guollejavrri badjel c¢uige. Nils Erik cuoigad njuolgga Beaskajavrai./

Nammajéavri tilhgrte Guvva Jovnna. Vi kjgrte mange turer sammen med Jovnna. Han
kjarte forbi alle andre vann. Engang var vi fire personer i lag og hadde to hester. Jeg,
Pedar Ovlla, Jovnna, og Hdkon. Vi hadde ogsa to bdter, en bat pa hver hesteslede. Vi
trengte ikke a fiske mange turer, for da hadde vi fatt nok fisk og kjerte hjem igjen. Nils
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Erik var en annen flittig “meahccealmmdi” (en person som bruker utmarka). Han
kjarte til Beskajavri. Jeg var ett par ganger sammen med Nils Erik, og han kjegrte ogsa
forbi alle andre vann. Han skulle til Beaskajévri. Engang sa Gulliksen som var laerer
her, at han ikke skjgnte seg pa Nils Erik. Nar de om varen gar til fjells pa ski, sa gikk
Nils Erik alltid forbi alle vann helt til de kom til Beaskajavri. De gikk forbi mange
andre vann for Nils Erik skulle direkte til Beaskajavri.

Niillas forteller ogsa om hendelser der folk har vaknet av at garnene som de hadde satt
i vannet om kvelden, var satt pa land av de som brukte a fiske der. Dette var en indirekte
beskjed om at de ikke var velkomne til a fiske i det vannet.

Fisk i vannene er en begrenset valljodat. Piera Holmma Niillas og Sire Inga fortalte
at de har oppdaget at dersom de fisker tre dggn i et vann, blir det feaerre fisk der til neste
gang de kommer. Etter at de oppdaget det, reduserte de fiske ned til to degn. Neste gang
de kom til vannet, var det like mye fisk & fa. Sire Inga la til at det er naturen selv som
dirigerer dette. Fiskevann setter selv grenser pa uttak.

Niillas fortalte ogsa om en episode der noen hadde fisket et vann nesten tomt for
fisk. Det var gjenger bade fra Deatnu kommune og utenfor kommunegrensen, som
hadde kjgrt med fire til fem motorsykler opp til fjells. De hadde veert to turer og fisket i
et vann. Da Niillas dro dit samme hgsten for a fiske, satte han fire garn i vannet. Han
fikk bare 26 fisk, og han undret seg over hvor lite fisk det var igjen i vannet. De som
hadde veert der med flere motorsykler, prgvde a tamme vannet for fisk, bemerket Sire
Inga. Men de klarte det heldigvis ikke for aret etter var det igjen fisk i det samme vannet.
Vannet var med andre ord ikke temt for fisk. Dersom du fisker for mye, gar det en tid
for vannet igjen guolaiduvva, dvs. at det igjen blir fisk i vannet. Det skapes ogsa en
belastning for de vannene som ligger langs terrengveien. Pa samisk brukes begrepet
guollevalljodat til & betegne at det er rikelig mengde av fisk. Nar det med andre ord
snakkes om at det er guollevalljodat, da kan man fiske i det vannet med god
samvittighet.

Lokalbefolkningen som har fisket i fjellvannene i Sirbma-omradet, har hatt egne
fiskevann. Hvert vann er dermed blitt forvaltet av dem som var “eiere”, og de ma derfor
til enhver tid ha hatt kjennskap til vannenes tilstand. De fisket der kontinuerlig, og
unngikk dermed at vannene ble overbefolket. Tidligere var det ogsa bare

lokalbefolkningen som fisket, og de hadde dermed kontrollen over hvem som fisket
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hvor. Den kontrollen har de na mistet ved at fiskevannene na er apent for alle. Da kan
det oppsta overfiske slik Piera Holmma Niillas og Sire Inga opplevde. Det kan stilles
spgrsmal om tidligere lokale ordninger hvor lokalbefolkningen selv mer eller mindre
hadde kontrollen over hvor folk fisket, var en ordning som ogsa tilfredsstilte vannenes
og fiskens behov. Fisk i fjellvannene er ikke en ubegrenset valljodat, og derfor er Niillas
og Sire Inga opptatt av at det ikke skal tas for mye fisk for da kan de bli til guolehis
javrrit, dvs. vann uten fisk. Maten folk forholder seg til fiskevann og multemyrer vitner

om at folk har hgrsel for balanse i naturen.

5.5 Kunnskaper i praksis

Laksefiskere bosatt langs Deatnu har opparbeidet seg kunnskaper ved a observere og
studere land- og vannomrader, is- og veerforhold, fugleliv, rovdyr og andre forhold i
naturen som kan ha innvirkning pa laksen i Deatnu. Verforhold i en arstid kan ha
betydning for valljodagat i en annen arstid. Det gjgres derfor observasjoner gjennom
hele aret om veer og andre forhold som har betydning for valljodagat i fremtiden.
Kunnskap springer med andre ord ut fra levemate og bruk. Levematen er basert pa folks
egne oppfatninger av den fysiske, den materielle, den sosiale og den andelige verden.
Dette er tradisjonell kunnskap som er i bruk i praksisene til folk.

Dulva ovttatlahkai er et vanlig uttrykk & hgre nar vannstanden gker hele tiden i
lgpet av en sommer. En vannstand som kontinuerlig stiger og synker, er synonymt med
lite fiske, og det gjelder spesielt nar det fiskes med stengsel. En laksefisker undret seg
derfor over at man i statlige skjemaer for fangstatistikk ikke blir bedt om a fylle ut hvor
lenge man har fisket. Laksefiskeren ser en sammenheng mellom antallet fanget fisk med
vannstand og tiden for hvor lenge de har kunnet fiske, men dette er ikke like relevant
for forvalterne. Nar lokalbefolkningen bedgmmer fiske utfra vannstand, tar de i bruk
egne begreper. Dette tyder pa at det foreligger etablerte kunnskaper, som har veert blant
befolkningen i Deanuleahki over lang tid. Dulvi er ikke et maleinstrument som ved hjelp

av tall uttrykker vannmengden. Derimot vet alle som bor i Deanuleahki, at nar det
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snakkes om dulvi er det darlig med fiske. Samiske begreper for laksefiske er imidlertid
lite synlige i offentlige dokumenter.

Fiskeren ma ogsa sette seg inn i hvordan fisken beveger seg og hvordan den
reagerer i mgte med det som finnes pa ferden oppover Deatnu. Pa den maten setter
fiskeren seg selv i situasjonen til fisken og betrakter Deatnu med gyne til laksen. Denne
tilstanden kan beskrives med begrepet mimesis, hentet fra Michael Taussig (1993), og
som Rane Willerslev (2007) gjengir som to mater a veere i verden pa nemlig engasjement
og refleksivitet. Mater folk tilneermer seg fisken pa kan illustreres gjennom mimesis.
Imitatoren er i kontakt med verden gjennom andre kropper, ting og mennesker, men
likevel setter han et skille mellom seg selv og andre gjennom a trekke inn i seg selv og
reflektere over situasjonen (ibid.).

En som fisker med stengsel og stagarn, ma ha kunnskaper om stengsels- og
stagarnsplassene slik som bunn- og vannforholdene. Dersom du ikke har nok
kunnskaper, er det vanskelig & fange fisk. En av laksefiskerne, Piera Aslat utdyper dette
naermere:

Bodni lea hirbmat dehdlas, nugo guoikkain oaidna ahte lea go jiekna bilidan. Dan
oaidna dat gii lea oahpis, muitd juohke geadggi go lea agibeaivve guovlan dohko. Ja

guoika han lea dakkar dat ii leat nu cieyal. Savvonis lea fas earalahkai go dat lea
Cieknalasas./

Det er viktig a ha kunnskaper om bunnforhold, som for eksempel i “guoikkat”
(strykene). En som er kjent i omradet, oppdager straks dersom isgangen har gdelagt
bunnforholdene. Han husker hver en stein fordi han i hele sitt liv har kikket ned pa
bunnen. |“guoikkat” er det heller ikke sa dypt. Mens det er annerledes i “savvon”,
(stilleflytende strekning), der er det dypere.

Biologene som overvaker Deatnu, har i lang tid hevdet at det er lite laks i Deatnu. Piera
Aslat har ikke den samme erfaringen. | falge han har det veert mer enn nok fisk hvert r.
Hvis det hadde veert lite fisk slik forskerne hevder, ville han ikke kunnet se all den fisken
som kommer til synet i savvon (stilleflytende strekning). Nar forskerne hevder at det
fiskes for mye laks, undres han over at de i beregningen ikke tar med det antallet som
selen fanger. Aslat har hgrt hos en person som bor lenger nede i Deanuleahki, at selen
reiv og sleit laksen fra garnet som han hadde satt ut. | gamle dager fisket man sel med
garn slik at den ikke spiste opp laksen, men na er ikke dette lenger tillatt. At selbestanden

ble fanget av lokalbefolkningen selv, viser at folk hadde mater & forvalte predatorer som
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var til skade for laksen. Dette viser at lokale laksefiskere ser sammenhenger etter lang
tids observasjoner og praksiser. De retter ogsa indirekte spgrsmal til biologer om hvorfor
de ikke tar hensyn til at det er andre enn mennesker som er interessert i laks. Det er ikke
vanskelig a forsta at folk referer til biologene nar de snakker om hva som kan pavirke
laksebestanden. Folk leser i aviser og lytter til radio der de ofte far hare om biologenes
funn hva angar Deanuluossa.

Det at erfaringer og kunnskaper deles med andre, slik Aslat beretter ovenfor, kan
betegnes som et praksisfellesskap, dvs. at kunnskapen utvikles, forhandles og deles med
andre (Wenger 1998). Begrepet praksis betegner ikke bare en handling alene, men er en
handling i en historisk og sosial kontekst som gir og mening til det vi gjer. | den
betydningen er praksis alltid ogsa en sosial praksis (ibid.).

Laksefiskere fikk for farste gang representanter i den offentlige forvaltningen av
laksefiske i Deatnu i 2011 etter etablering av Tanavassdragets fiskeforvaltning (TF).
Laksefiske reguleres av forskrift om lokal forvaltning av fisk og fiske i Tanavassdraget
som er hjemlet i kongelig resolusjon av 2011 (Lovdata 2011). Styret for TF bestar av ni
medlemmer hvorav fem velges blant de fiskeberettigede, mens kommunestyrene i
Deatnu og Karasjohka oppnevner to medlemmer hver blant personer med rett til
stangfiske (ibid.) TF har en administrasjon som bestar av to fast ansatte: direktgr og
radgiver (Deanu¢dzadaga guolastanhalddahus/Tanavassdragets fiskeforvaltning u.a.).
Oppgavene til TF er bl.a. a organisere fisket, sgrge for tilstrekkelig fiskeoppsyn, ha
ansvar for drift samt forvalte inntekter fra salg av fiskekort. TF skal videre bidra til &
bevare fiskeressursene og samarbeide med Finland om forvaltningen av vassdraget, jf.
forskrift om lokal forvaltning av fisk og fiske i Tanavassdraget §3.

| forskrift om lokal forvaltning av fisk og fiske i Tanavassdraget, er formalet
beskrevet i § 2:

[...] & etablere lokal forvaltning av fisk og fisket i Tanavassdraget, og a legge til rette

for at forvaltningen av vassdraget sikrer fiskebestandene i Tana som naturgrunnlag
for bosetting og samisk kultur (Lovdata 2011).

Det heter videre i formalsparagrafen at de fiskeberettigedes serskilte rettigheter og

lokalbefolkningens rett til stangfiske skal ivaretas.
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Det er grunnlag for a stille sparsmal om ikke ivaretagelsen av tradisjonell fiske og
inntekter fra salg av fiskekort som benyttes av TF, kan skape interessemotsetninger. TF
har atskillig starre inntekter av fiskekortsalg til turister enn til lokalbefolkningen.
Turister betaler 200-600 kr pr dggn, avhengig av hvor i Deatnu det fiskes, hvordan det
fiskes og antall stenger som brukes. Lokale fiskere betaler arsavgift, som varierer fra 50
til 200 kr.

5.5.1 Ny forvaltning, men kontinuitet i tidligere praksiser

Etableringen av Tana fiskeforvaltning (TF) skjedde etter at et oppnevnt utvalg hadde
utredet sammensetningen av styret samt styrets retningslinjer for det nye
forvaltningsorganet. Men etableringen skjedde ikke uten reaksjoner. Da utvalget la fram
sin innstilling, ble den mgtt med kritikk fra flere hold slik som Norges Jeger- og
Fiskerforbund, Finnmarkseiendommen, Finnmark Fylkeskommune og lensmannen i
Deatnu (Regjeringen.no 2009). De mente at utvalget gikk utover sine fullmakter.
Lensmannen i Deatnu var skeptisk til at garnfiskerne som representerte den mest
kontroversielle fiskematen, skulle ha flertall i styre. Skepsisen ble bl.a. uttrykt pa

falgende mate:

De fleste og alvorligste overtredelser av fiskereglene for Tanaelva som avdekkes,
begas hovedsakelig av garnrettighetshavere. Det er ogsa garnrettighetshavere som i
sterst grad star frem uten bekymring for tanalaksens fremtid. Disse har ogsa
organisert seg (Laksebreveierforeningen), mens @vrige rettighetshavere er
enkeltindivider uten annet talergr enn sitt personlige engasjement (Hgringsuttalelse
2010).

| folge daveerende lensmann i Tana, hadde garnfiskerne egne interesser, og man kunne
derfor ikke stole pa dem. Det er ikke tvil om at garnfiskere har egne interesser, men de
trenger ikke ngdvendigvis a vere alene om det. Folk i embetsverket og forskere kan
ogsa ha egne interesser i laksefiske. Sportsfiske i Deatnu er apent for alle, og dermed
kan mange utenfor kommunegrensen ha interesser av at fiske tilrettelegges, slik at det
ivaretar sportsfiskernes behov. En kan spgrre seg hvorfor det ikke i offentlig
sammenheng stilles lignende spgrsmal om hvorvidt personer i embetsverket eller
forskere har egne interesser, slik det gjeres overfor tradisjonelle laksefiskere? Kan dette
ha sammenheng med at nar forskerne og embetsverket kommer med sin uttalelser, blir
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dette ansett som kunnskap, mens fiskernes uttalelser ikke inngar i en
kunnskapstradisjon? Laksefiskernes uttalelser kan dermed lett bli ansett for a veere
subjektive uttalelser som ikke bygger pa kunnskap, men pa egne interesser.

Forvaltningspraksiser som Fylkesmannen i Finnmark sto for, ble overfart til TF.
Tidligere praksiser slik som kunnskapsgrunnlaget, ble ikke endret etter at et lokalt
forvaltningsorgan ble etablert. TF forholder seg til nedskrevne lover, regler og et
kunnskapsgrunnlag som baserer seg pa biologisk forskning. Selv om det er en lokal
forvaltning med flertall av lokale akterer som sitter i styre, betyr det ikke at maten
forvaltningen utgves pa endres. | henhold til praksisteori er utfgrelsen av sosiale
praksiser sentral, dvs. hvordan sosial handling blir utfert og gjennomfart (Halkier
2010:72).

Styret til TF kan ikke karakteriseres som et rent “co-management” eller oversatt
til norsk “medbestemmelses organ” siden det kun er sammensatt av lokale
representanter. Det kan likevel vere fruktbart a diskutere det kunnskapsgrunnlaget som
TF bruker, utfra et medbestemmelses perspektiv. Dette perspektivet er nyttig fordi det
ogsa involverer andre kunnskapsformer i beslutningsgrunnlaget enn bare det
vitenskapelige.

Da jeg gjorde mitt feltarbeid, var det flere avis- og radioreportasjer om laksefiske.
Mesteparten av reportasjene dreide seg om nedgangen i laksebestanden, og
drivgarnsfiskerne ble beskylt for overfiske (NRK Sapmi 16.6. 2011). Lederen for den

lokale forvaltningen av Tanavassdraget (TF) uttalte at laksebestanden i Deatnu er truet:

All forskning viser at laksebestanden i Tanavassdraget et truet. Jeg har ikke sett en
eneste forskningsrapport som sier det motsatte (NRK Sapmi 4.4. 2011).

Han mente at tiltak som & starte fiske en uke senere og a avslutte den tidligere pa
sommeren, kunne sikre bestanden for framtiden. Lederen av TF stattet seg til den
naturvitenskapelige forskningen av Tanalaksen. Lokal kunnskap ble derimot
argumentert for & veere av betydning da TF ble opprettet. Davarende miljg- og
utviklingsminister Erik Solheim uttalte i forbindelse med etableringen av lokal

forvaltning av fiske i Tanavassdraget fglgende:
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Jeg har tro pa at de lokale rettighetshavere vil fa til en god forvaltning av fisket i Tana.
Lokal kunnskap og interesse for a ivareta den store verdien som laksen og laksefisket
representerer er viktig for a lykkes (Regjeringen.no 2011).

Forskning som grunnlag for kunnskaper i forvaltningen er viderefgrt til TF fra
Fylkesmannen i Finnmark, som tidligere hadde ansvaret for forvaltningen av Deatnu.
Det kan dermed betegnes som en kontinuitet i praksisene.

Lover og regler eksisterer heller ikke av seg sjgl, men de fungerer gjennom
aktgrenes handlinger (O'Reilly 2012b). Mennesker er alltid i praktiske relasjoner til
verden (Bourdieu 1990, O'Reilly 2012b). Slik jeg tolker dette, betyr det at ogsa lover og
regler blir til gjennom praksiser. Uten at de blir praktisert, vil de heller ikke ha noen

betydning.

5.5.2 Tall som kunnskapsgrunnlag er fremmed for laksefiskere

| reglementet for TF, 2015 under pkt. 3.2. — Strategier og visjoner, er malet for

forvaltningen definert bl.a. pa fglgende mate:

Malet for forvaltningen er at laksebestandene skal oppna gytebestandsmalene, og at
vi kan hgste av det naturgitte overskuddet (Deanucazadaga guoldstanhalddahus/-
Tanavassdragets fiskeforvaltning, u.a.).

Gytebestandsmal bygger pa en antagelse om at antall rekrutter®” (R) i en fiskebestand er
avhengig av antall gytefisk (S) (Hindar et al. 2007). Denne antagelsen er dokumentert
kun for et fatall bestander i Norge, og det ideelle hadde veart at det var satt

gytebestandsmal pa bakgrunn av SR-modeller for norske laksebestander:

De fleste av de 80 vassdragene vi har behandlet, er gitt gytebestandsmal pa 2 egg/m?2
eller 4 egg/m2. Vassdraget med det sterste totale gytebestandsmalet er Tana, der det
ber gyte om lag 55 000 kg hunnlaks pr ar (12 500 individer) for & mete
gytebestandsmalet (ibid. s. 3).

| falge Gro Ween (2012) hviler gytebestandsmalene pa forutsetningen om at laksen

vender tilbake:

37 “Med rekrutter menes produksjon av yngel, smolt, fisk av hgstbar sterrelse eller antall gytefisk til neste
generasjon” (Anon 2009:16).
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Gjennom gytebestandsmalet blir laksen tilsynelatende institusjonalisert som et husdyr,
som sauen som hvert ar skal slippes ut, men som vender tilbake (ibid. s. 268).

| gytebestandsmalene underkommuniseres det som skjer i havet, til tross for at det er
usikkert om hvorvidt smolten som svemmer ut til havet, vil komme tilbake (ibid.).

Denne maten a beregne antallet laks i elver er generelle mal som er introdusert av
NASCO?®, Laksefiskerne forholder seg derimot ikke til tallstgrrelser, men viser til
kunnskaper som de har opparbeidet seg gjennom erfaringer og observasjoner. Aslak har
observert at man om hgsten ikke lenger ser laks svemme. Den gar da til ro, og blir pa
samisk betegnet som cuozzZuguolli eller orru guolli. De forbereder seg til gytingen, men
de kan ikke begynne a gyte far den har blitt markere i fargen. Orru guolli éahpoda, dvs.
en fisk som star i ro far markere farge. Fisken begynner a gyte i slutten av august eller i
begynnelsen av september forteller Petter. Den gyter i guoikkain (strykene) og pa steder
som har ¢ievra (sma stein). Gyting kan ikke finne sted uten cievra, hevder Petter. Fisken
graver et hull, og slipper ut rogn. Etter at den har sluppet ut rogna, blir hullet dekket til
med sand slik at de ikke skal bli spist opp av andre fisk.

Dersom vi sammenligner metoder som naturvitenskapen bruker, med
laksefiskernes metoder er disse forskjellig. Laksefiskernes kunnskap er kvalitativ, mens
biologene trenger tall. Forskjellene mellom naturvitenskapelig kunnskap og tradisjonell
kunnskap, er uttrykt pa falgende mate i rapporten om laksebestandene som ble sendt til

alle husstander i kommunene Deatnu og Karasjohka sommeren 2014:

Naturvitenskapelig forskning er systematisk innsamlet, objektiv og kvantitativ
(tallbasert). Den lokale/tradisjonelle kunnskapen gir alene ikke grunnlag for a vite,
den forteller oss bare hva mange mener og tror. Forvaltningen kan derfor ikke baseres
kun pa lokal/tradisjonell kunnskap. Vi ma heller benytte lokal/tradisjonell kunnskap
som en kilde til informasjon innenfor den naturvitenskapelige forskningen (Falkegard
2014:26).

Denne maten a fremheve den vitenskapelige kunnskapsformen og samtidig nedvurdere
andre kunnskapsformer, er en mate a insistere pa vitenskapelig autoritet. Nar tradisjonell
kunnskap kun ansees som kilde til informasjon, fratas den en autonomi som kunnskap

pa lik linje med andre kunnskaper. Tradisjonell kunnskap blir betraktet som en

38 North Atlantic Salmon Conservation Organization.
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selvstendig kunnskapsform i lover og internasjonale konvensjoner, slik jeg har vist til
tidligere. Dersom tradisjonell kunnskap ikke hadde veert selvstendig, ville den ikke veert
sidestilt med vitenskapelig kunnskap. Hvis den tradisjonelle kunnskapen blir redusert
og kategorisert som meninger og tro i forvaltningen av Deatnu, kan dette by pa
utfordringer i a oppfylle norske lover og FN-konvensjoner om bruken av tradisjonell

kunnskap i forvaltningen.

5.5.3 Tradisjonell kunnskap har liten plass i dagens lokale forvaltning

Det var forventninger til mer lokal innflytelse etter at forvaltningsorganet TF ble etablert
(NRK Sapmi 30.11. 2011). Men allerede aret etter at TF hadde veert i virksomhet, varslet
de om innskrenkninger i garnfiske med henvisning til gytebestandsmalene som viste en
negativ trend (NRK Sapmi 27.3. 2012). Pa et arbeidsseminar®® om samisk tradisjonell
kunnskap trakk en laksefisker i tvil gytebestandsmal som eneste indikator pa beregning
av bestanden. Han mente at det burde vert forsket mer pa gyteplassene om hgsten, og
han trodde ikke at fisk ville gyte pa steder hvor det var coahki, dvs. lite vann. Forskerne
pa sin side hevder at all fisk som er forutsatt a ga til bestemte sideelver, ville gjere det.
Mens laksefiskeren pa seminaret mente at en fisk med egg matte slippe ut eggene, men
ville ikke gjare det i sideelver der det var coahki, dvs. lite vann. Fisken ville heller
foretrekke & gyte i hovedelva. Lakseforskernes kunnskaper star her i strid med den
tradisjonelle kunnskapen. Laksefiskeren vil imidlertid ha vanskeligheter med & na fram
med sine kunnskaper til de som forvalter elven, dersom praksisene til forvaltningen ikke
endres.

Hvilken plass tradisjonell kunnskap har i den offentlige forvaltningen, beror pa
praksisene som blir utfart. Regler, lover og kunnskapsgrunnlag inngar i forvaltningen,
og som i TF’s tilfelle ble overfart fra tidligere forvaltere av Deatnu. Men disse er ikke
fastlaste fordi ogsa de utfares, og sparsmalet er heller hvordan de gjares i stedet for &
sparre om hva de er. | offentlig sammenheng har det derimot i liten grad, blitt debattert

om hvorvidt forvaltningspraksisene er til hinder for lokal styring, deriblant bruken av

% Arrangert av Arbediehtu prosjektet, Samisk hggskole. Arbeidsseminaret ble holdt den 14. og 15. november 2012
i Leaibevuotna/Olderdalen.
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tradisjonell kunnskap. Selv om alle styrerepresentanter i TF er lokale aktarer, hjelper
det lite dersom de fortsetter med a styre ut fra tidligere praksiser.

En metodisk tilnerming til tradisjonelle kunnskaper i luondduvalljodat
sammenheng kan best skje gjennom praksiser og fortellinger til folk. Praktiseringen av
det tradisjonelle laksefiske i Deatnu har utlgst begreper som inneholder kunnskaper om
laksens bevegelser i tid og rom, og hvilke krav den stiller til ferdsels- og gyteplasser.
Det er laksens egenskaper og ulike relasjoner til f.eks. mennesker, predatorer og
vannforhold som har dannet et kunnskapsgrunnlag. Observasjoner og erfaringer er blitt
delt og draftet i praksisfellesskap. Noen observasjoner som folk gjer, gnsker de a fa
naermere svar pa fra forskningen. De er dermed apne for a ga i dialog med dem som
forsker pa Deatnu og laksen.

Hvorvidt tradisjonell kunnskap implementeres i forvaltningen, beror pa
forvaltningens praksiser. Selv om det etableres et lokalt forvaltningsorgan med lokale
representanter, betyr det ikke at tradisjonell kunnskap er med i beslutningsgrunnlaget,
dersom beslutningene fortsatt er basert pa andre kunnskapsgrunnlag enn det
tradisjonelle. Tradisjonell kunnskap og forskningskunnskap kan utfylle hverandre ved
at begge kunnskapsformene kan sgke etter svar hos hverandre, men da ma det gis rom

for dette innenfor forvaltningen.

5.6 Kunnskapspraksiser i forvaltningen

Det skal tas hensyn til tradisjonell kunnskap i reguleringen av laksefisket i Troms og
Finnmark, jf. den tidligere nevnte avtalen mellom Sametinget og Miljgvern-
departementet. Implementering av lokal og tradisjonell kunnskap var ogsa et av
mandatene som ble gitt den norsk-finske overvakings- og forskningsgruppe oppnevnt
av Miljgverndepartementet og det finske Jord- og skogbruksdepartementet (Erkinaro et
al. 2012). Den norsk-finske overvakings- og forskningsgruppa bestar av fire naturvitere
som skal gi ut en arlig rapport om tilstanden for tanalaksen. Den farste rapporten ble gitt

ut i 2012 — Status of the river Tana salmon populations (ibid.). Rapporten bygger pa
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naturvitenskapelige metoder, og vurderer statusen for Deatnu hovedsakelig ved hjelp av
den teoretiske stgrrelsen for gytebestanden av laks (ibid.).

| ovennevnte rapport viser de hvordan gruppa vil tilnerme seg mandatet om lokal
og tradisjonell kunnskap (LEK/TEK). De hevder at LEK/TEK har to klare roller. For
det farste er LEK/TEK en observasjonskilde, som kan bidra til nye og alternative
hypoteser for vitenskapelig gransking. For det andre kan LEK/TEK brukes til & bli testet
og fortolket mot vitenskapelige resultater (ibid.). Et av medlemmene i gruppa, Tor G.
Heggberget var ikke enig med resten av gruppa i handteringen av LEK/TEK. Han hevdet
at maten som gruppa valgte a tilneerme seg LEK/TEK, ikke var tilstrekkelig, og foreslo
derfor a etablere en dialogprosess mellom gruppa og lokal befolkningen (ibid.).

Pa bakgrunn av denne rapporten, skrev jeg en kronikk i Finnmarksavisene
november 2012 med overskriften “Hvorfor undervurderes tradisjonell kunnskap om
tanalaksen?”. 1 kronikken viste jeg til rapporten Status of the river Tana salmon
populations, som synes a betrakte tradisjonell kunnskap i form av enkeltobservasjoner.
Det hevdes for eksempel at en villmink som har spist opp en laks, kan vere en verdifull
observasjon. Men denne observasjonen gir ingen indikasjon pa den kvantitative effekten
som dyr og fugler har pa laksebestanden, hevdes det i rapporten. Derimot kan denne
observasjonen fgre til nye og alternative problemstillinger som igjen kan granskes av
forskerne. Den tradisjonelle kunnskapen blir her redusert til kun a vaere leverandgrer av
mulig kunnskap til forskere. Forskergruppa advarer mot at andre enn de selv skal
analysere tradisjonell kunnskap. Det vil si at kunnskapen skal “filtreres” av forskerne
for den kan ga videre. Det er & nedvurdere den tradisjonelle kunnskapen som har en
internasjonal anerkjennelse. | tillegg har den norske stat gjennom lover og avtaler
forpliktet seg til a ta tradisjonell kunnskap pa alvor.

Sommeren 2013 var temaet om tradisjonelle kunnskaper til laksefiskere tatt opp
igjen i lokalavisene. Det var arbeiderpartiets representant til Sametinget Jon Arild
Aslaksen (2013) som hadde et leserinnlegg med overskriften “Ta lokale fiskere med pa
rad”. Han viste til at det var kommet en rekke rapporter de siste arene fra forskerhold
om laksebestanden. Alle rapportene viste til at det var en krise enten i hele eller deler av

vassdraget. Aslaksen papekte at laksefiskerne sleit med & forsta forskerne og deres
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rapporter. Han etterlyste forskernes vilje til & benytte lokalkunnskap om vassdraget, og
foreslo:
[...] & etablere lokalt forskningsmilje ved siden av vassdraget pa norsk side. Det er
alltid trygghet med tettere samspill lokalt. lkke minst vil dette ogsa gi skikkelig
grobunn til langsiktig samarbeid, hvor folks egen kunnskap om elva og laksen ogsa
far sin rettmessige og lovpalagte plass (ibid.).
En av forfatterne til rapporten Status of the river Tana salmon populations, Morten
Falkegard (2013) skrev ogsd et leserbrev med overskriften “Naturvitenskap og

lokalkunnskap”, der han viste til avisinnleggene fra Aslaksen og meg. Han skrev bl.a.

Mange fiskere i Tana er ikke i en posisjon hvor en negativ utvikling er synlig.
Manglende gytelaks i lesjohka er ikke synlig for en laksefisker i nedre del av Tana, og
erfaringene hans er derfor ogsa lite relevante for vurderingene i gvre Tana. Dette
illustrerer sentrale problem med TK, som er subjektiv, selektiv og har begrenset skala
i tid og rom (ibid.).
Innlegget avsluttes med a vise til at de som forskere benytter tradisjonell kunnskap som
data, men da innenfor naturvitenskapens premisser. Dersom dette argumentet blir
gjeldende, vil det bety at en kunnskapspraksis underlegges en annen. Dette er ikke helt
problemfritt fordi ulike kunnskapspraksiser kan bygge pa ulike ontologier og metoder.
Der naturen gjares kjent gjennom tall for eksempel, er ikke en tilneerming som er vanlig
innenfor tradisjonell kunnskap. | stedet for a argumentere for at forskjeller kan illustreres
med at vitenskapsfolk vet mens fiskere tror, kunne det veert stilt spgrsmal om hvordan
forskjellige mater a forstd verden pa, genererer forskjellige interesseobjekter. Disse
settes sammen pa ulike mater, og i tillegg snakkes det ogsa ulikt om objekter (T.-A.
Anderson et al. 2013).

Siden rapporten Status of the river Tana salmon populations, er skrevet pa et
fagsprak og i tillegg pa engelsk, blir den i liten grad tilgjengelig for lokalbefolkningen.
Retten til & informere og muligheter til a ta i mot informasjonen blir dermed forbeholdt
noen fa. Det er farst og fremst biologene selv som kan ta del i debatten. Denne rapporten
er ogsa bestilt av myndigheter, og far dermed en vesentlig betydning i
kunnskapsgrunnlaget til Tanavassdragets fiskeforvaltning.

Flertallet av de som star bak rapporten Status of the river Tana salmon populations

anerkjenner TEK, men respekterer ikke den som et kunnskapsgrunnlag i forvaltningen
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av laksen 1 Deatnu. De anerkjenner dermed ikke TEK som en selvstendig
kunnskapsform, men holder fast ved at det er vitenskapen som alene har troverdighet og
dermed premissleverandgr for politikkutforming. Pa bakgrunn av dette blir
vitenskapelige metoder ngdvendiggjort for & vite noe om naturen. Vitenskapen gjar
imidlertid ikke endringer alene, men den gar inn i praksisene til forvaltningen og danner
dermed grunnlaget for beslutninger som blir fattet.

Til tross for utallige konvensjoner og lovverk som skal sikre betydningen av
tradisjonell kunnskap i forvaltningen av luondduvalljodagat i urfolksomrader, er dette
fremdeles ikke tilfelle for forvaltningen av Deatnu. Slik ovennevnte rapport om
vurderingen av tradisjonell kunnskap viser, har ikke kunnskapen den statusen som
tilskrives i konvensjoner og lovverk. Manglende erkjennelse av tradisjonell kunnskap
kommer ogsa fram i forvaltningens skriv der naturvitenskapelig kunnskap blir opphgyd
mens tradisjonell kunnskap ikke blir nevnt.

Innflytelsesrike abstraksjoner som er produsert av vitenskapsfolk, har ikke hatt til
hensikt a representere lokal kunnskap (Nadasdy 2003). Den lokale kunnskap om sted
for eksempel er for rik og variert til & bli uttrykt gjennom tall (ibid.). Hensikten av a
skille ut disse abstrakte formene fra kompleksiteten av lokale realiteter er & utvide de

sosiale og begrepsmessige nettverk (ibid.).

5.7 Alternative mater a tilegne seg kunnskaper pa

Vi behgver a trenge dypere inn i kunnskapssystemer som har hatt en privilegert status i
den moderne vestlige verden, dersom beslutninger skal kunne forbedres hevder M.J.
Barrett (2013). Hun foreslar a introdusere flere kunnskapsmater inn i
beslutningsprosesser, og hennes motivasjon for dette baserer seg pa en gkende
anerkjennelse for at moderne vitenskapelige tilnaerminger ikke er tilstrekkelig til a lgse
miljgproblemer, selv om de er viktige. Et aspekt av holistiske kunnskapsmater er
transrasjonell viten, som bestar av drgmmer, visjoner, uforklarlige intuisjoner og
innsikter som ofte er formidlet gjennom kroppslige sanser (ibid.). Transrasjonell

kunnskap krever en epistemisk korreksjon til dominante forstaelser for hvordan
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kunnskap er tilegnet, likedan som det ogsa krever en forstaelse av seg selv i en verden
av relasjoner. | folge Barrett er det beklagelig at bare kunnskapsformer som er brukt i
sosio-gkologisk problemlgsningsprosesser brukes. Disse prosessene er basert pa
empiriske data og rasjonalitet, Kunnskap tilegnet fra en ikke-materiell eller andelig
basert realitet er derimot fravaerende. Hun foreslar mer balanserte beslutningsprosesser
hvor bade rasjonelle og transrasjonelle kunnskapsmater blir verdsatt og inkludert (ibid.).

Jeg finner M. J. Barretts mate a inkludere transrasjonelle kunnskapsmater i
kunnskapssystemer interessante og verdifulle, fordi de utfordrer den fysiske materielle
realiteten som den eneste eksisterende. Under mitt feltarbeid fikk jeg erfare hvordan
transrasjonelle kunnskapsmater kom til uttrykk innenfor en kort periode. Jeg var pa
elvebredden for & ta bilder mens det foregikk golgadeapmi. Mens jeg sto der, kom det
en fisker som fisket med sluk. Han tilbgd meg om a bli med i baten hans for at jeg kunne
komme narmere golgadeaddjit. Mens vi satt om bord i baten, fortalte han meg at han
engang i en drem fikk beskjed om hvor han skulle fange fisk. Han dro til den plassen
han hadde dremt om og fikk fisken som var kommet til han gjennom drgmmen. En
annen gang var det en venn av han som dremte om en spesiell sluk. Denne vennen satt
i rullestol, og kunne ikke lenger selv dra pa fiske. Vennen kjgpte sluken og sendte den
til han i posten. Da han fikk sluken, dro han pa fiske. Far han dro, ba han kona om a
koke poteter for den dagen skulle de spise fersk laks, og slik ble det ogsa. Da jeg var
ferdig med a ta bilder, satte han meg pa land igjen. Men far han dro av sted for a fiske
igjen, antydet han om at jeg kanskje hadde bragt ham fiskelykke. Han falte det slik eller
som han uttrykte det gamustis dovdat‘®. Drgmmer er kunnskapskilder som denne
laksefiskeren brukte aktivt. Laksen kom inn i dremmene hans, og den kom ogsa i
drgmmen til en venn som igjen formidlet budskapet videre til ham. Denne enkle
episoden viser hvordan drgmmer og intuisjon blir brukt aktivt som kunnskapskilder.
Paul Nadady (2003) betegner drammer som erfaring, og viser til Athapaskan folk som
ikke begrenser egne personlige erfaringer til vaken tilstand, men inkluderer ogsa
drgmmer (ibid.).

Det er rimelig a stille sparsmal om hvilket kunnskapssystem dremmer tilhgrer, og

om hvorvidt de er en del av tradisjonelle kunnskaper? Det finnes muligens ikke et

40 “Instinktmessig fale, ha pa felelsen” (Nielsen & Nesheim 1932).
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entydig svar pa spgrsmalet, men jeg finner det likevel viktig a lafte dette frem som en

av mange kunnskapskilder.

5.8 Tradisjonell kunnskap i mgte med forvaltningen

Lokale forvaltningspraksiser og ordninger organiserer ikke bare fiske, men ogsa det
sosiale livet i bygdene. Tradisjonell kunnskap blir formelt ansett som et
kunnskapssystem pa lik linje med vitenskapelige kunnskapssystemer, men i praksis har
den ikke fatt det fotfeste som den er blitt tilskrevet bade i internasjonale konvensjoner,
norsk lovgivning og politiske taler.

| forbindelse med etableringen av Tanavassdragets fiskeforvaltning, ble det fra
politisk hold understreket viktigheten av lokale kunnskaper. Men disse kunnskapene
kommer ikke eksplisitt til uttrykk i forvaltningen, i form av egne metoder og prosedyrer
for undersgkelse og innfgring av kunnskapen. Kunnskapsgrunnlag for beslutninger fra
den tidligere forvaltningen av Deatnu, som var gjeldende fram til 2011, er fremdeles
virksomme. Laksebestanden i Deatnu fastsettes utfra gytebestandsmal. Tradisjonelle
kunnskaper om Deatnu er basert pa begreper som dédzis, coahki og dulvi. Disse er
begreper som dannet grunnlaget for hvordan lokalbefolkningen i Sirbma fram til 1980-
tallet organiserte fiske med golagadat. Brukerne av Deatnu har selv hatt fleksible
ordninger for fiske, og disse passer ikke inn i et regelverk med fastsatte soner for hvert
enkelt medlem. Den fleksible praktiseringen av fiske som man hadde tidligere, var med
pa a styrke samholdet og livskvaliteten bade for fiskerne og for andre i bygda.

Statusen til tradisjonell kunnskap slik som samiske kunnskaper, ma sees i
sammenheng med den koloniale tilvaerelsen i Sapmi. Kunnskapene til folk i
Deanuleahki har ikke veert ansett for & ha verdi i betydelig grad i offisielle
sammenhenger, og det virker som om denne situasjonen fremdeles er tilstede. Samtidig
er det na apnet rom for a ta i bruk ogsa kunnskapene til tradisjonelle laksefiskere, uten
at de er implementert og formalisert i forvaltningen. Det som synes a vare et av
problemene, er at forvaltningens praksiser ikke endres til tross for at det innfares en

lokal forvaltning. Nye kunnskapsformer, slik som tradisjonell kunnskap, blir ikke
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tilpasset det nye forvaltningssystemet. Et annet problem er at forvaltninger av
luondduvalljodagat ikke far noe drahjelp siden tradisjonell kunnskap i liten grad
debatteres og operasjonaliseres i offentlig sammenheng. Det kan veere problematisk for
Tanavassdragets fiskeforvaltning, dersom det ikke skapes rom for a diskutere hva denne
kunnskapen bestar av, og hvordan man kan fa innpass til den i forvaltningen. Nar
naturvitere som har ansvaret for a rapportere om tilstanden for laks i Deatnu, blir bedt
om & implementere den tradisjonelle kunnskapen i rapportene, har de kanskje en annen
forstaelse av kunnskapen enn det laksefiskerne har. Det blir derfor en vanskelig oppgave
for forskerne a behandle tradisjonell kunnskap som ikke inngar i deres fagomrade, og
som de heller ikke har kunnskaper til & handtere. Tradisjonelle kunnskaper som skal
innga i forvaltningen av luondduvalljodagat, bgr derfor operasjonaliseres og
begrepsfestes der det lar seg gjere, nemlig hos de som har denne kunnskapen. Malet bar
veere at det blir like naturlig for forvaltningen av laksefiske a ta begreper til laksefiskerne
med i beslutningsgrunnlaget som begreper fra naturvitere, slik som for eksempel
“gytebestandsmal”. Ferst da kan vi vere pa vei mot en forvaltning som tar 1 bruk de

lover og konvensjoner som de er forpliktet til & falge.
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6 TRADISJONELLE KUNNSKAPER MA ARBEIDES INN |
FORVALTNINGSPRAKSISER

Malsettingen med avhandlingen har vert a bidra med kunnskap om hvordan tradisjonell
kunnskap gjares i praksis, og hvordan denne kunnskapen kan undersgkes etnografisk.
Avhandlingen bygger pa etnografisk feltstudie fra et samisk lokalsamfunn, som jeg
hadde inngaende kjennskap til allerede far dette prosjektet ble igangsatt. Dette er steder
der jeg var barn med foreldre og sesken. Det er her jeg har gatt mine farste ar pa skole.
Det er her jeg har lert meg a leve naert med naturen, her har jeg lekt, sloss og gratt, men
samtidig har det vert verdifullt & gjere et langvarig etnografisk arbeid der fokuset ble
lagt pa en av mange viktige samiske aktiviteter; laksefiske.

Videre har jeg diskutert hvordan man kan tilnerme seg tradisjonell kunnskap i
forvaltningen av luonddvalljodagat, slik som laks i Deatnu. Jeg har gatt inn i et samisk
omradet med mennesker, garder, Deatnu, laks, stengsler, garn, fiskestenger og sluker.
Laks har veert en vesentlig luondduvalljodat, og laksefiske har veert en av praksisene
som har bidratt til a gjere Sirbma-omradet til et sted. Deatnu, laks og laksefiske kunne
selvfalgelig ha blitt undersgkt uavhengig av steder. Men siden jeg har veert opptatt av
tradisjonelle praksiser, der laksefiske er en del av livet som leves langs Deanuleahki, har
det veert ngdvendig & knytte det til sted, og de aktiviteter som foregar der. | den
forbindelse har jeg valgt & gjere noen avgrensinger og undersgke Deatnu fra Sirbma-
omradet, og de menneskene som bor der, og som bruker dette omradet. Det er et viktig

sted i deres egne liv og som inngar i en felles historie. Lokalt i Siroméa ansees de som
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over tid har fisket laks i Deatnu, berettiget til a fortsette bruken. Gjennom lovverket er
garnfiske i Deatnu formelt sett, knyttet direkte til bosetting og produksjon av hgy. For
fram til noen ti ar siden ble hayet slatt til drift av egne garder som gjerne besto av noen
kyr og sauer. Na leies mye av jordene til de fa som driver jordbruk i Sirbma-omradet.

Det er ikke alle som fisker laks, men de aller fleste er likevel opptatt av det som
skjer i Deatnu. De fleste har ogsa en relasjon til Deatnu gjennom samtaler med
laksefiskerne og gjennom de maltider de tilbereder og serverer, der laksen inngar.
Mange har ogsa selv tidligere erfaringer fra laksefiske eller de har hart fortellinger om
fiske som de gjenforteller, og som er en del av de kollektive minnene (Connerton 1989).
Laksen og laksefiske inngar i relasjoner til andre praksiser som finner sted i Sirbma.
Tidligere, nar folk trengte menneskelig arbeidskraft under slattonna om somrene, var
fisk en ngdvendig og kjerkommen matrett. Den ble servert til dem som deltok pa
dugnad. Laksen mobiliserte det lokale praksisfellesskapet til arbeid, og man samlet seg
rundt laksemaltid nar arbeidsdagen var slutt. Hvis laksen var vanskelig a fange, dro
lokalbefolkningen til fjellvannene for a fiske rgye og erret. Disse praksisene har
avstedkommet begreper, slik som ladjoguolit; grret og reye som ble spist under
slattonna.

| dette kapittelet skal jeg oppsummere noen av de barrierer jeg har identifisert som
kan forklare motstand mot a ta tradisjonell kunnskap pa alvor, og dermed og ta den i
bruk i forvaltningssammenheng. Diskusjonen relateres til forvaltning av laksefiske i
Deatnu, hvor det allerede er innfart en lokalforvaltning. Jeg vil diskutere hvordan
tradisjonell kunnskap i mgte med de mer naturvitenskaplige kunnskapstradisjonene,
kontinuerlig risikerer a bli redusert til noe som ikke anses for kunnskap, men tro. En av
flere teoretiske inspirasjonskilder for analyser som er gjort i denne avhandlingen, har
veert STS (Science and Technology Studies). STS kritiserer natur/kultur dikotomien i
vestlig vitenskap og mater kunnskap organiseres pa i institusjoner. Det argumenteres,
innenfor STS, for at det finnes ulike naturer som gjer objekter/subjekter forskjellige.
Laksen i Deatnu gar offisielt under betegnelsen atlantisk laks, noe som ikke blir brukt
blant lokalbefolkningen. Blant lokalbefolkninger har laksen derimot mange ulike
betegnelser som viser til starrelse, utseende, kjgnn og adferd. Ulike relasjoner til laksen

kommer til uttrykk i praksiser og begreper. Det a fiske blir pa samisk betegnet som
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bivdit, og har en dobbel betydning. Pa den ene siden betyr bivdit a fiske, og pa den andre
siden ber man om noe. Begrepet legger til rette for at man kan henvende seg til laksen.
Mennesker anser dermed laksen for & veere subjekt, som handler tilbake pa anmodning.
Denne laksen blir forskjellig i fra den atlantiske laksen som blir til gjennom beregninger,
malinger og veiinger. Jeg har argumentert for at disse to ulike mater a forholde seg til
laksen pa, handler ikke om to ulike mater a tilnerme seg laksen pa eller to ulike
perspektiver pa laks. Det er derimot snakk om ontologiske forskjeller pa fenomenet laks.
Natur er dermed ikke gitt pa forhand, men natur blir gjort. Jeg har derfor argumentert i
mot en “universell vitenskap” som har hevdet a representere sannheten (Blaser 2013b).
Samtidig som den har redusert andre kunnskapspraksiser til & gjelde “tro”, “overtro”
eller “forestillinger”. De har vanligvis inngatt i kulturbegrepet. Blaser (ibid.) tar avstand
fra & bruke kulturbegrepet der forskjeller skal handteres, fordi begrepet tar den
ontologiske status som en selvfalge. Pa linje med Blaser (ibid.), har kulturbegrepet blitt
lite anvendelig for min tilneerming til kunnskaper som har dreid seg om a ikke ta naturen

for gitt, men a undersgke hvordan den blir til.

6.1 Tradisjonell kunnskap i en internasjonal sammenheng

Tradisjonell kunnskap er ikke offisielt sett et kunnskapsgrunnlag i forvaltning av
luondduvalljodagat i samiske omrader. Konsekvensene av dette er at kunnskapen i liten
grad er artikulert verbalt i offisielle sammenhenger. Det har derfor vert viktig og
ngdvendig & ga inn i tradisjonelle praksiser for & fa fram hva kunnskaper kan besta av.
Jeg har derfor diskutert problematikken rundt den samiske tradisjonelle kunnskapen sett
I lys fra et internasjonalt urfolksperspektiv og fra det nasjonale plan. Tradisjonell
kunnskap inngar i konvensjoner og erklaringer om urfolks-, tradisjonelle- og lokal
kunnskap. Likeledes som tradisjonell kunnskap ogsa inngar i vitenskapelige debatter om
urfolkskunnskap. En gkende oppmerksomhet pa tradisjonell kunnskap internasjonalt og
nasjonalt, har imidlertid ogsa skapt et behov for a rette oppmerksomheten spesifikt mot
tradisjonell kunnskap. Behovet melder seg nar tradisjonell kunnskap blir ssmmenfayd i

et begrep som allerede er fylt med ulikt innhold. Begrepets innhold varierer dermed, og
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enhver kan selv legge sitt innhold i begrepet nar det ikke foreligger mer spesifikke
definisjoner. Noe av innholdet i begrepet kommer fra andre deler av verden som
geografisk kan ligge langt i fra Sapmi, og veere basert pa helt andre praksiser.
Tradisjonell kunnskap er i tillegg et politisk begrep. Gjennom kolonialisering fra stater
har kunnskaper til urfolk blitt tilsidesatt. Mange historier beskriver hvordan urfolk har
blitt fortrengt fra egne omrader og mattet tilpasse seg de statlige lover og regler. Nar
urfolkskunnskaper sees innenfor rammen av den historiske kolonialiseringen, kan vi fa
en forstaelse av den naveerende tilstanden og statusen til kunnskapen. Mange steder i
verden har urfolk gjennom kolonialiseringen blitt fratatt bade landomrader og viktig
ressursgrunnlag. | tillegg har mange urfolksamfunn tapt sine opprinnelige guder og
trosforestillinger. De har tapt muligheter til & uteve sin religigsitet, og ikke minst er
spraket tapt for sveert mange befolkninger. | mange av de stater som etablerte seg pa
urfolks territorier, ble praksisene til urfolk ansett som mindreverdig av de regjerende
styresmaktene. De politiske strategier hadde som ambisjon & bringe folk ut av egne
livsformer.

Jeg har argumentert for at vi ma rette fokuset mot lokale praksiser og begreper.
Dermed unngar vi bruken av definisjoner som kommer fra andre urfolksomrader, og
som ikke ngdvendigvis er sensitive for det spesifikke ved arktiske samiske
kunnskapspraksiser. Dersom vi adopterer definisjoner pa urfolks- og tradisjonelle
kunnskaper fra omrader som ligger utenfor samiske omrader, er det en risiko for at
elementer som inngar i samisk tradisjonell kunnskap ikke blir med. Jeg har argumentert
for at kategorier som overfgres fra en tradisjon til en annen, kan vaere misvisende selv
om de kommer fra andre urfolksomrader. Dersom man tar utgangspunkt i at all
kunnskap er lokalisert slik ogsa den vitenskapelige kunnskapen er, blir det desto
viktigere a undersgke kunnskapen i praksiser. I mange urfolkssamfunn er ulike ritualer
institusjonaliserte, mens i samiske samfunn er ikke dette alltid tilfelle. Det trenger
imidlertid ikke & bety at ritualer er fravaerende i samiske samfunn. Ritualene kan veere
hverdagslige og naermest umerkelig, og de kan komme til uttrykk gjennom ulike
gjeremal slik vi har sett gjentatte hendelser fra tradisjonell laksefiske i Deatnu. Jeg har

derfor valgt & diskutere hvordan tradisjonell kunnskap blir uttrykt gjennom praksiser,
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begreper og fortellinger. Disse uttrykkene er imidlertid ikke atskilte, men gar inn i

hverandre.

6.2 Kontinuitet i endring

| denne avhandlingen har jeg skrevet fram praksiser i tradisjonell laksefiske og vist
hvordan den tidligere var knyttet til gardsbruk og jakt i Sirboméa-omradet. Jeg har i tillegg
diskutert hvordan tradisjonell laksefiske fremdeles drives i dag, uavhengig av gardsdrift
som har gatt kraftig ned de siste 50 arene. Jeg vil argumentere for at selv om det har
skjedd politiske og teknologiske endringer i forhold til hgsting av valljodagat, er det
fremdeles en kontinuitet i praksisene. Denne kontinuiteten kommer til syne gjennom
bruken av omrader, menneskers forhold til landskapet og maten valljodagat blir hgstet
pa. | tillegg har lokalbefolkningen mange meninger om hvordan valljodagat og
omradene skal forvaltes. Forvaltning blir dermed bade praktisert og diskutert, og i tillegg
fremfart gjennom ulike og innimellom konkurrerende fortellinger.

Det er mange ulike praksiser i laksefiske i Deatnu. Siden jeg har vert opptatt av
tradisjonell kunnskap, har det for meg vaert naturlig a rette fokuset mot de praksiser som
finner sted i lokalbefolkningens tradisjonelle fiske. Garnfiske, slik som golgadeapmi
(drivgarnsfiske) og buoddun (stengselsfiske), er forbeholdt de bofaste langs Deatnu.
Oaggun (stangfiske bade fra bat og pa land) kan ogsa turister drive med, men selve
praksisen kan utgves forskjellig selv om fiskeredskapene som brukes er like. Praksisene
kommer farst og fremst til uttrykk gjennom relasjoner som fiskeren har til laks, og blir
uttrykt gjennom de ulike mater man sgker a oppna kontakt med laksen. Det er gjennom
disse relasjonene at vi far innblikk i hvordan praksisene utgves. Det er imidlertid ikke
enkelt & opprettholde tradisjonelle praksiser. Nye tider spiller inn med lover og regler
som ikke er basert pa lokale forhold, men heller tenderer mot a bryte ned de etablerte
praksisene.

| Sirbma-omradet, slik det ogsa har veert kjent fra andre samiske omrader, har folk
levd av flere luondduvalljodagat. Mange typer hgsting forutsatte at folk hadde lagt

forholdene til rette for at dette lot seg gjare. De matte veere fleksible, og ikke veere bundet
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til et gjgremal. Men denne levematen ble ikke verdsatt av nasjonale myndigheter. Deres
politikk var motivert ut fra en ambisjon om at folk skulle ga bort fra kombinasjonsbruk
og over til starre og mer investeringstunge gardsbruk. Denne ambisjon ble artikulert
gjennom gkonomiske virkemidler og andre distriktspolitiske virkemidler. Dette passet
ikke helt med maten folk i Siroma-omradet var vant til a leve. Store fjgs krevde at eierne
matte bruke mere tid til fjgsarbeid, noe som kunne ga utover andre arbeidsomrader slik
som fiske og jakt. Sparsmal er om frykten for a miste fleksibiliteten, var en av arsakene
til at folk la ned fjgsene i stedet for a investere i nye store fjgs? Et av kjennetegnene til
tradisjonelle kunnskaper er nettopp at de er fleksible. Jeg vil faye til at i denne
fleksibiliteten inngar det ogsa a ha kunnskaper om a leve i et omrade med alt som det
har & tilby. Det handler om & ha kunnskaper til & kunne nyttiggjere seg av de
luondduvalljodagat som befinner seg pa stedet, og som er grunnlagt i verdenssynet til

de som bor der.

6.2.1 Fplger av grensefastsettinger og den nasjonale politikken

Som mange andre urfolkssamfunn, beerer ogsa Sapmi, og Sirbma-omradet preg av den
kolonialiseringspolitikk som ble utgvd av ulike nasjonalstater i flere arhundrer.
Nasjonalstater kontrollerte grenseomradene. Sirbma-omradet som siden 1751 har hatt
grense til et annet land, har veert prisgitt den politikken som har vert fart fra to ulike
stater. Dette har spesielt vaert merkbart ved at to stater har hatt styring over en felles
Deatnu. Far Deatnu ble en grense mellom Finland og Norge i 1751, hadde den samiske
befolkningen en langvarig og tradisjonell bruk av luondduvalljodagat (Pedersen 2008).
Som felge av denne bruken, ble det i tillegg til grensetraktaten mellom Danmark-Norge
og Sverige laget en tilleggstraktat, Lappekodisillen. Denne traktaten skulle farst og
fremst sikre at reindriftssamene kunne fortsette a bruke omradene slik de alltid hadde
brukt dem. | artikkel 3 i traktaten star dette uttrykt pa fglgende mate: “[...] som begge
Siders Lapper behgve begge Rigers Land til deres Rehns-Dyrs Ophold” (Pedersen
2008:20). Det ble imidlertid brudd pa avtalen da Finland i 1809 ble en del av
storfyrstedemmet under den russiske tsar, og den nye grensekonvensjonen av 1826
mellom  norsk-russisk grense Dble etablert (Pedersen 2008:159). Denne

grensefastsettelsen fikk store falger for reindrifta, som ikke lenger fikk lov & bruke
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omradene pa begge sidene av elva. | tillegg ble mange reindriftsomrader andre steder
bergrt av grensestengningen, og som igjen fikk negative fglger for reindriftssamer i
Deanuleahki. Reindriftssamer fra Karasjohka tok seg inn i omrader som tradisjonelt var
brukt av reindriftssamer i Deanuleahki. De hadde ogsa mistet store reindriftsarealer etter
grensesperringen mellom Norge og Finland, og ble dermed presset gstover. Tap av
beiteomrader og press i fra andre reindriftsomrader, ferte til at mange matte gi opp
reindrifta, som pa samisk har betegnelsen nohkkon badjeolmmos, dvs. en
reindriftsutever som har mistet alle sine rein.

Likeledes som reindriftssamene pa finsk side av Deatnu ikke lenger fikk flytte med
sine rein til kysten av Finnmark, fikk heller ikke samer pa finsk side fiske ute ved kysten
(Fellman 1906b). De hadde dermed mistet sin urgamle rett til a flytte med rein og a fiske

i havet (ibid.). Havfiske var ogsa vesentlig i perioder da det ikke var fisk i Deatnu:

[...] s& som erfarenheten visat, ej ala ar kunnat fa sin bergning av laxfisket i Tanaelf.
Hafsfisket har da varit deras tilflykt (Fellman 1906b:289-290).

Dette viser at det sa tidlig som i 1820-arene da Fellman var prest i Ohcejohka, var lite
laks i elva. Darlige ar ble imidlertid kompensert med fiske i sjgen. Folk hadde med andre
ord flere luondduvalljodagat som de kunne livnare seg av, og det er dette som har
serpreget livet i Deanuleahki. Fastsetting av grenser trengte ngdvendigvis ikke a ga
utover den tradisjonelle bruken, slik Lappekodisillen av 1751 er et godt eksempel pa.
Lappekodisillen som var en avtale mellom to nasjonale herredgmmer over samiske
omrader, tok utgangspunkt i befolkningens omfangsrike bruk av omrader til beite av dyr
og fiske i Deatnu og sjgen. Senere kom det nye regjerende makter og ny grenseavtale
ble laget som ikke tok hensyn til bruken, men heller hindret mye av den tradisjonelle
bruken. Dette medfarte store ulemper for befolkningen.

Det var gjennom Tanaloven av 1888 og senere den kongelige resolusjonen av
1911, at den norske stat for alvor tok styringen over Deatnu. Jordbruk ble knyttet til
fiskeretten og det ble innfagrt en bestemmelse om at bare en person fra hver husstand
hadde rett til a fiske med garn. Det var store familier og derfor var det mange som ikke
kunne fiske med garn. De matte i stedet for ngye seg med oaggun. Slik er ogsa

situasjonen i dag, dvs. at det bare er en i en sgskenflokk som overtar retten etter
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foreldrene til a fiske med garn. | en familie for eksempel kan to av sgsknene bygge hus
pa foreldrenes eiendom, men bare en av dem har tillatelse til a fiske med garn.

Det kom protester fra tidligere Buolbméat kommune og Karasjohka til reglene om
at fiske skulle knyttes til jordbruk, og at bare en person fra hver husstand skulle ha rett
til & fiske med garn. Protestene ble ikke tatt til fglge. Denne tidsperioden da loven og
resolusjonen ble vedtatt sammenfaller med fornorskningstiden, og det er derfor ingen
overraskelse at samenes stemmer ikke ble lyttet til. Politikken som ble utarbeidet, var
basert pa helt andre forhold enn maten folk langs Deanuleahki levde. Det er likevel verdt
a legge merke til at bade Buolbmat og Kérasjohka kommune la sine kunnskaper om
lokale forhold til grunn, og formidlet dette til de myndigheter som skulle fatte
beslutningen. Laksefiskesesonger er kort, og det var nok viktig a bruke mest mulig tid
til laksefiske. Det var ellers ikke mange andre steder a hente inntekter i fra.

Flere tiar etter at norske regler om laksefiske i Deatnu ble satt i verk, beskrev
antropologen Eidheim (1958) om hvordan folk levde av de luondduvalljodagat som
befant seg i omradene til Buolbméat kommune pa 1950-tallet. De var sesongbetonte, noe
som krevde en fleksibilitet hos befolkningen. Om sommeren var det starst aktivitet i
laksefiske og med slattonna. Da var sterstedelen av den menneskelige arbeidskraften
konsentrert rundt disse to aktivitetene. Folketallet pa den tiden var ogsa hgyt, mens
mobiliteten var lav. Mangel pa norskkunnskaper og strukturell diskriminering kunne
veere til hinder for folk a flytte dit hvor det var starre muligheter for & skaffe seg
inntektsgivende arbeid. Eiheims forskning om forholdene i Buolbméat kommune ble

karakterisert som rasefiendtlig av riksavisene (Klausen 2005).

6.2.2 Deatnu “gjgres” pa mange mater

Innenfor det tradisjonell laksefiske er fiskemetoder blitt tatt bort, og det skjedde farste
gang gjennom felles fiskeregler i 1872/73 for Deatnu (Pedersen 1991). Dette tidspunktet
blir ogsa av Pedersen betegnet som slutten pa den gamle samiske selvforvaltningen
(ibid.). Tradisjonelle fiskemetoder som na er i bruk, er golgadeapmi, buoddun og
oaggun. Disse fiskemetodene har hatt en kontinuitet sammen med kunnskaper som
inngar i de ulike matene a fiske pa. Dette er kunnskaper om hvordan fiske foregar, hvilke

redskaper som bgr brukes, hvordan redskapene skal lages og hvor i Deatnu de ulike
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fiskemetoder er best egnet i bruk. Folk har lart a observere vannstanden samt stram og
bunnforhold i Deatnu. Kunnskapen handler om a lere a se sasmmenhenger. Det handler
om a vite at det er mange faktorer som spiller inn, dersom laks skal kunne fanges. Det
skal farst og fremst vaere et godt laksear. Dernest skal veeret, vanntemperaturen og
vannstanden stemme overens med fiskemetodene. De ulike fiskemetoder bygger pa
ulike kunnskaper. Deatnu blir sett ulikt fra perspektivet til en golgadeaddji enn for en
buoddu (person som fisker med stengsel). Vannstand er viktig for begge, men det er
enda viktigere for en buoddu a ha en ngyaktig vannstand enn for en golgadeaddji. En
sone som er golgadatcazis, betyr at vannstanden er optimal for golgadeapmi. Likeledes
kan man hgre blant de som fisker med stengsel, at buoddosadji ii leat cazis, dvs. at
plassen hvor stengselet star, ikke har den vannmengden som skal til for at fisk kan
fanges. Da ma stengselet flyttes slik at fiskeplassen igjen er bivdinlahkai, dvs. at den
igjen er i en slik tilstand at den er egnet for fiske. Oaggun egner seg ikke med det samme
isen i Deatnu har gatt og det fremdeles er flom. P4 bakgrunn av disse tre ulike
fiskemetodene, ser vi at Deatnu “gjeres” forskjellig. Hva Deatnu er, beror pa hvilken
aktivitet som utfares der. Det er derfor vanskelig a forvalte elva som en ensartet og stabil
enhet.

Nar en praksis forsvinner eller endrer seg over tid ved at ny teknologi erstatter
menneskelig arbeidskraft eller nye redskaper, vil ogsa kunnskaper og begreper
forsvinne. Deatnu vil gjeres annerledes dersom en eller flere fiskemetoder forsvinner.
Det er ikke bare folk som mister muligheten til & kunne forholde seg til Deatnu gjennom
ulike fiskemetoder, men selve Deatnu vil ogsa vare skadelidende. Den vil miste flere
par skjerpede gyne med ulik blikk, som for eksempel blikket til en golgadeaddji og en
buoddu. Blikkene som kanskje blir igjen, tilhgrer en oaggu og en sportsfisker. Det finnes
allerede eksempler pa hva som har skjedd med landskapet i Sirboma-omradet etter at
husholdene som besto av noen fa kyr og sauer forsvant. Na er det vokst kratt og smaskog
slik at apne steder hvor blabaer og tyttebeer trives er i ferd med a gro igjen.

Opp i gjennom historien har folk i Sirbméa-omradet gjennom grenseavtaler, lover
og regler blitt fortrengt fra egne omrader. Fortrengningen har skjedd ved at myndigheter
har innfart bestemmelser som ikke har veert i samsvar med den maten folk selv har hgstet

av luondduvalljodagat. | dag opplever folk i Sirbma-omradet et tilsvarende press fra
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finske turister. Noen velger a la vere a fiske i den tiden det er tillatt for finske turister a
fiske med bat. Andre har fglt et direkte press fra turistenes side om a forlate elva nar de
ikke har fulgt regler som turistene har innfart. Siroma folk har ogsa offisielt gitt uttrykk
for misngyen som de foler med den gkte turisttrafikken. Det er imidlertid ikke gjort noen
begrensninger for turistenes bruk av Tanavassdraget. Fra finske myndigheters side, med
statte fra Norges Jeger- og Fiskerforbund, har det vert uttrykt gnske om a fa slutt pa
garnfiske som de mener er gdeleggende for turisme og fluefiske. Tradisjonell fiske,
Deatnu og livet i Deanuleahki hgrer sammen, og kan ikke skilles fra hverandre uten at
man samtidig har rart i kjernen av levematen til folk. Dette henger sammen med at fiske
ikke er noe som folk gjar, blir ferdig med det og legger det bak seg. Laksefiske tilhgrer

stedene langs Deanuleahki, og er dermed med pa a gjere steder slik de er i dag.

6.3 Den samiske laksen

En laks for en lokal person fra Sirbmé-omradet er ikke ngdvendigvis den samme som
for en turist. Der en turist kan bruke fang og slipp metoden, vil den som regel veere
utenkelig for en lokal fisker som anser laksen for & veere tiltenkt personen som fanger
den. I et slikt relasjonsforhold mellom mennesket og laksen, kan det veare vanskelig a
tenke seg at laksen skal slippes ut. Den kan fare til at personen kan guorzzuluvvat, dvs.
“bli gjenstand for overnaturlig innflydelse av uheldig art, sa en mister renlykken eller
fiskelykken” (Nielsen og Nesheim 1932). Laks er ogsa ferst og fremst mat for
mennesker, og skal ikke kastes. Dersom man ikke tar vare pa laksen, kan det fa fglger
for den som gjar det. Vi kan ut fra dette fastsla at vi har med forskjellige lakser & gjare.
Deanuluossa er forskjellig fra den laksen som en turist fisker i Deatnu, eller den
atlantiske lasken som ofte blir brukt av forskere pa laks. Det er med andre ord
lokalbefolkningens relasjoner til laks som er forskjellig i fra relasjoner som en turist
eller en forsker vil ha til laksen. Disse ulike relasjoner er med pa a gjere ulike lakser. |
likhet med Deatnu blir ogsa laksen til gjennom menneskers relasjoner i form av maten
folk forholder seg til laks og hvordan de omtaler den. Sparsmal blir om interessene til

Deanuluossa blir ivaretatt i offentlige sammenhenger?
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6.4 Tradisjonell laksefiske er godt synlig

Laksefiske i Deatnu er en gammel samisk tradisjon, og det er derfor ikke unaturlig at
det er knyttet en rekke begreper til laksens utseende, laksens adferd, fiskemetoder og
hvordan Deatnu kontinuerlig er i endring i lgpet av den tiden den ikke er islagt. Det som
derimot er tankevekkende, er at disse kunnskapene er usynlige i offentligheten.
Begrepene vitner om at det er etablerte kunnskaper, som ikke er av ny dato. Dette viser
at det har veert grundige observasjoner som bygger pa en langvarig relasjon til laksen.
Mennesker har satt seg inn i egenskapene og adferden til laksen, og de vet nar det ikke
nytter a fiske fordi laksen ikke er villig til & ofre seg. Nar tiden for fiske igjen er tilstede,
vet lokalbefolkningen hvilke fiskeredskaper eller -metoder som skal til for a lokke
laksen til seg. Folk stiller ogsa mange spgrsmal om laksens adferd, som de ikke har
entydige svar pa. Gjennom samtaler med andre langs Deatnu, har de utvekslet erfaringer,
og vet at forholdene kan vere forskjellig fra der de selv fisker. De vet at fiskeredskaper
som blir brukt i gvre del av Deatnu, ikke ngdvendigvis fungerer like godt i den nedre
del av Deatnu. Det er et mangfold i Deatnu, som gjer at den trer frem ulikt fra sted til
sted, og derfor varierer ogsa maten det fiskes pa i Deatnu. Deatnu med sine egenskaper
tilbyr ogsa mennesker til a finne egnede metoder til & drive fiske. Golgadeapmi er et
eksempel pa fiskemetode som lar garnet flyte nedover med stremmen. Det samiske
begrepet inneholder ogsa verbet golgat, dvs. a flyte. Golgadeapmi kan imidlertid ikke
forega over alt i elva, og forutsetter at det bade er gode stram- og bunnforhold. Deatnu
tilbyr laks, og det er ogsa andre enn mennesker som er ute etter laksen. | tillegg er det

fysiske forhold i Deatnu som virker inn pa laksen.

6.5 Laksen er ogsa populaer blant andre enn bare mennesker

| Siromé-omradet, slik som andre steder langs Deanuleahki, er folk opptatt av at det er
mange rovfugler, rovfisk og rovdyr, dvs. predatorer, som forsyner seg av laksen.
Tidligere har folk selv i stgrre grad kunnet holde bestanden nede, men regelverket tillater

ikke lenger lokalbefolkningen & ta del i forvaltningen av de ulike artene. Noen stiller
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ogsa sparsmal om hvorfor ikke forskerne i Deatnu tar fatt i predator problematikken, i
stedet for avviser de den. Lokalbefolkningen fglger med pa hva som rarer seg i elva og
hvordan dette pavirker laksen, og kan fortelle at det er gkning av predatorer, slik som
gjedde. I tillegg falger folk i Sirboma-omradet med pa hva som skjer i nedre del av elva
og i havet der laks er en yndlingsrett for selen. Folk er opptatt av a fa fram hvordan andre
arter deltar i fangst av laksen. Fiskerne, og spesielt garnfiskerne er blitt beskyldt av
forskerne for a veere de starste truslene mot laksebestanden. De prgver derfor & na fram
med sine observasjoner og argumenter om sammenhengen mellom ulike arter, og mater
de pavirker hverandre pa. Det er likevel vanskelig a na fram, nar eneste svaret fra
forskernes side er at predatorer alltid har hert til i gkologien av Deatnu, og er derfor
ingen trussel for bestanden. De tar imidlertid ikke med i sitt regnestykke at folk tidligere
har fisket sjgarret med garn som har en maskevidde som passer for gjedde. Sett med
forskerbriller, er det ogsa bemerkelsesverdig at noe kan avvises med at det er en naturlig
del, mens fiske som ogsa har vert i Deatnu i like lang tid, ikke blir sett pa som like
naturlig. Dette vitner om en naturforstaelse der mennesket ikke blir ansett som en del av
naturen, men noe som befinner seg utenfor naturen.

Lokalbefolkningen som fisker i Deatnu, har ogsa fulgt med pa hva som skjer med
elvebunnen. De har registrert at det skjer endringer, og forklarer dette med at isganger
roter i elvebunnen. I tider har bunnen vert gdelagt slik at det har veert vanskelig a fa laks
pa ellers gode fiskeplasser. Folk forklarer sammenhengene. Nar elvebunnen har endret
seg fra stein- til sandgrunn pavirker dette garnet som blir tilsglt, noe laksen ikke liker.
Konsekvensen av dette blir at laks ikke svemmer inn i garnet. Folk stiller ogsa spgrsmal
om endrede bunnforhold kan virke inn pa hvor laksen kan gyte. Mine funn tyder pa at
lokalbefolkningen og forskerne ikke kommuniserer med hverandre. Lokalbefolkningen
er opptatt av a undersgke ulike faktorer som har pavirker laksebestanden i Deatnu. De
gnsker slik vi har sett, svar pa hvordan predatorer kan veere til skade for laksen. Dette
blir imidlertid ikke tatt p& alvor av forskerne. Arsakene til den manglende
kommunikasjonen kan veere mange. Det som derimot er apenbart, er at forskerne og

lokalbefolkningen opererer med to ulike kunnskapspraksiser.

212



6.6 Forskjeller ma anerkjennes

Det er ngdvendig a anerkjenne at det er forskjeller mellom kunnskapspraksiser dersom
man skal na fram til kjernen av kunnskaper. Det er ngdvendig med epistemic
disconcertment, fordi den leder oss til a vaere nysgjerrige pa hva forskjellene bestar av
(Verran 2013). Hvorfor er for eksempel begreper som dulvi (for mye vann) og coahki
(for lite vann) sa mye i bruk blant lokalbefolkningen langs Deatnu mens de er helt
fraveerende i offentlige dokumenter om forholdene i Deatnu. Med begrepene lages det
ytterligere nye begreper slik som dulvejahki; et ar med mye vann i elva. Begrepene dulvi
og coahki kan innga i mange sammenhenger. Noen ganger er det en fordel at det er
coahki og andre ganger igjen er det en fordel at det er dulvi. Hvorvidt de er fordelaktige
avhenger av hvilke fiskemetoder som skal brukes, og hvor i elva det skal fiskes. Jeg vil
argumentere for at begreper som er mye i bruk, er viktig kunnskapskilde, men de ma
sees i sammenheng med praksisene og hvor i Deatnu de utgves. Dersom begreper ikke

knyttes til praksiser, vil vi ikke fa den fulle forstaelsen og nytten av begrepene.

6.7 Tradisjonelle kunnskaper som egen kunnskapspraksis

Kunnskaper om Deatnu og hvor laksen svgmmer, har vart grunnlaget for laksefiske.
Lokalbefolkningen har derfor organisert laksefiske pa bakgrunn av tradisjonelle
kunnskaper helt fram til utover 1980-tallet. Folk samlet seg i de beste fiskesonene under
golgadeapmi, og pa den maten sa de bort i fra regler om at bare medlemmer som tilhgrte
en bestemt sone, kunne fiske der. Reglene er imidlertid na strammet inn, slik at dette
ikke lenger lar seg gjere. Enhver ma fiske innenfor egen sone, og i praksis betyr dette at
de som ikke tilhgrer de beste sonene, lar veere a fiske. Det er nzrliggende a stille
spgrsmal om denne kollektive maten a organisere fiske pa, henger igjen fra den tiden da
folk fisket i lag. Er det en oppfatning blant lokalbefolkningen at alle skal ha like
muligheter til & fange laks, og at den ikke er forbeholdt bare de som tilhgrer de beste

fiskesonene? Uansett hva svaret matte bli pa dette sparsmalet, er det viktig a understreke
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at dette er ordninger som folk lokalt har praktisert. Disse praksisene som bygger pa

tradisjonelle kunnskaper, er derimot ikke med i Tanavassdragets fiskeforvaltning (TF).

6.8 Tradisjonelle kunnskaper ma flyttes fra konvensjoner og
lover til praktisk styring

| TF som en etablert lokalforvaltning av laksefiske i et samisk omrade, har ikke
tradisjonelle kunnskaper hittil fatt en formell plass og status, til tross for at den er
anerkjent som en selvstendig kunnskapsform i internasjonale konvensjoner, og den er i

tillegg tatt inn i Naturmangfoldloven.

Da TF formelt ble etablert i 2011, viste daverende miljg- og utviklingsminister til
betydningen av lokal kunnskap i forvaltningen av Deanuluossa. Det er imidlertid
fremdeles vitenskapelig kunnskap som er grunnlaget for beslutningene til TF. Tidligere
forvaltningspraksiser av Deanuluossa, som befant seg hos Fylkesmannen i Finnmark er
overtatt av den lokale forvaltningen. Kunnskapsgrunnlaget som brukes i dag er maling,
telling og statistikk. Dette er metoder som ikke er i bruk hos lokalbefolkningen. De
opererer med observasjoner og begreper som brukes til & forklare situasjonen for Deatnu
og laksen.

Det har imidlertid nylig veert skifte av styrerepresentanter for Tanavassdragets
fiskeforvaltning, og nytt styre ble konstituert 17. november 2015 (Deanucazddaga
guolastanhalddahus/Tanavassdragets fiskeforvaltning 2015). Den nye lederen for TF,
Steinar Pedersen uttalte seg til avisen Sagat at det er viktig a fa inkludert folks kunnskap

om forhold som pavirker laksebestanden:

Norge bar og er palagt i forhold til internasjonale bestemmelser a falge dette opp.
Ogsa miljedirektoratet ber falge dette opp i sine vurderinger av laksebestanden. Det
har mye med legitimitet & gjere. | Tanadalen har man fisket laks i mange tusen ar. Det
ma ha avleiret seg en del kunnskap, og det er viktig at folks kunnskap blir vurdert reelt.
Slik at man kan fa et mest mulig helhetlig bilde av hva som pavirker laksebestanden
(Hardy 2015).
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Na har Norge og Finland forhandlet frem forslag til nye bestemmelser om laksefisket i
Deatnu som skal innfgres i 2017 (Regjeringen.no 2015). | forslaget legger de opp til &
redusere fiskepresset med cirka en tredel. Reduksjonen begrunnes med overfiske. |
hovedinnholdets fire punkter er tradisjonell kunnskap nevnt pa felgende mate:
“Forvaltningen skal baseres pa et best mulig kunnskapsgrunnlag med utgangspunkt i
vitenskapelig radgivning og tradisjonell kunnskap” (ibid.). Til tross for at tradisjonell
kunnskap laftes fram som kunnskapsgrunnlag, foreslar forhandlerne selv en drastisk
reduksjon i tradisjonell fiske basert kun pa vitenskapelig radgivning (ibid.). Forslaget til
nye bestemmelser om laksefiske har allerede blitt mett med reaksjoner. “Uspiselig” 0g
“kraftig kost” er uttrykk som er blitt brukt om avtalen (Brenli 2015). Det er lederen av
Laksebreveiere i Tanavassdraget, Rune Aslaksen som hevder at avtalen er helt uspiselig
for dem. Nar drivgarnsfisket foreslas redusert med to tredeler, mener Aslaksen at fisket
blir neermest lagt dgdt. Han viser til at mange soner er avhengig av mye vann for a fiske,
og de som tilhgrer slike soner kan dermed risikere & miste hele fiskeperioden (ibid.).
Dette er tradisjonelle kunnskaper, som viser betydningen av a ta begreper som f.eks.
dulvi (for mye vann) i bruk nar reguleringer skal gjeres. Den nye lederen for
Tanavassdragets fiskeforvaltning, Steinar Pedersen har ogsa kommentert forslaget il
nye bestemmelser om laksefisket fra Norges og Finlands forhandlere (ibid.). Han
reagerer pa den ensidige konklusjonen om overfiske som grunnen til nedgangen i
fiskebestanden, mens den tradisjonelle kunnskapen er fravaerende (ibid.).

Selv om det vises til at det er behov for a fa et helhetlig bilde, hvor flere enn
vitenskapelig kunnskapspraksis er involvert, er kunnskapen fremdeles pa et symbolsk
niva. Tradisjonell kunnskap er med andre ord noe som blir ansett & vaere viktig i
dokumenter, men som i liten grad brukes i beslutninger. For & imgtekomme behovet for
en kunnskapsbredde, ma det derfor en dialog mellom kunnskapspraksiser. Tradisjonell
kunnskap er heller ikke gitt, og fokuset bgr derfor rettes mot hvordan den utspiller seg
pa forskjellige mater (Green 2014). Vi ma derfor stille spgrsmal om hvordan
kunnskapen har mening, liv, realitet og begrensninger i ulike kontekstester (ibid.).

For & forsta tradisjonell kunnskap ma vi ga bort i fra moderne ontologi, som tar for
seg at naturen og realiteten er gitt pa forhand hevder Blaser (2013a). Vi ma i stedet for

bevege oss over til relasjonell ontologi som forutsetter at entiteter, oppstar i et nettverk
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av relasjoner (ibid.). Deanuluossa er mangfoldig og blir til gjennom ulike
sammensetninger av relasjoner. Som tidligere nevnt er vuoggaguolli en blant mange
som inngar i betegnelsen Deanuluossa. Den er blitt til gjennom et nettverk av relasjoner,
slik som oaggu (person som fisker med sluk), fiskestang, elva og laksen. Laksen kan
0gsa i visse situasjoner veere subjekt og ha egen vilje, og dette skjer nar den selv velger
eller lar vaere a ga inn i en relasjon med bestemte personer. Laksen har ogsa i tidligere
tider kunnet ha betegnelse som Ipmil lahji (Guds gave), og kan forstas slik at det er
krefter utenfor mennesket og fisken som bestemmer hvem fisken skal gi seg til. Disse
ulike mater som laks er blitt til, viser ngdvendigheten av & ga inn i praksiser for a forsta
hva tradisjonell kunnskap er. Det er ikke nok med bare oversettelsesarbeid, og for &
forstd kunnskapen ma ogsa forvaltere av Deanuluossa inn i baten sammen med
tradisjonelle fiskere. | tillegg er det ngdvendig med en dialog slik som nevnt ovenfor.
Border dialogue eller grensedialog har som mal & utviske hierarkiske forskjeller mellom
kunnskapstradisjoner, slik som vitenskapelig kunnskap og tradisjonell kunnskap (Blaser
2005). Dette betyr at representanter for ulike kunnskapstradisjoner som tidligere var
atskilte, kommer sammen til dialog, der malet er a anerkjenne forskjeller og ikke hviske
dem bort. Det er anerkjennelse av forskjeller som gir rom for en kreativ dialog, der malet
ma vere at nye mater a forvalte Deatnu pa blir resultatet.

Deanuluossa er fylt med substans som er blitt til gjennom menneskers og ikke-
menneskers ulike relasjoner til den. Enkelte av disse relasjonene har avstedkommet
begreper, men ikke alle. Likevel er alle typer relasjoner ogsa de som ikke er
begrepsfestet, betydningsfulle i en kunnskapssammenheng. Utfallet av relasjoner gir
tilgang til egenskapene som Deanuluossa innehar. Dette er egenskaper som folk har leert
a kjenne gjennom ulike typer fiske. I tillegg har de gjort observasjoner ved a vare pa
Deatnu og ved a leve i Deanuleahki. Gjennom erfaringer og fortellinger har folk delt
kunnskaper med hverandre. Det er disse kunnskapene som kan gis betegnelsen
tradisjonelle kunnskaper. Jeg har i denne avhandlingen argumentert for at lokal-
befolkningens kunnskaper om Deanuluossa ma inn i forvaltningen, for a fa bredde av
kunnskaper. Deanuluossa er med andre ord blitt til gjennom relasjoner
lokalbefolkningen har til laksen, som er annerledes enn den relasjonen som biologer i
Deatnu har til laksen.
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6.9 Veien videre

Denne avhandlingen har hatt til hensikt a lgfte fram tradisjonell kunnskap ut fra
praksiser til folk. Tradisjonelle kunnskaper er hovedsakelig diskutert utfra laksefiske
fordi jeg ogsa ville fa fram den offentlige forvaltningen av luondduvalljodagat.
Forvaltningen av laksefiske er veldig synlig og neerliggende, og spesielt na nar
forvaltningen ogsa er blitt lokal. Dette har gjort at jeg har hatt lett tilgang til hvordan
forvaltningen jobber med hensyn til kunnskaper om laksen i Deatnu. Bade folk i Sirbma-
omradet, andre i Deanuleahki, forvaltere, politikere og forskere har debattert gjennom
medier, brev og rapporter om hvordan laksen skal forvaltes. Dette har gjort at jeg har
kunnet sammenligne hvordan ulike kunnskapstradisjoner blir behandlet i forvaltningen
av laksefiske i Deatnu.

Mitt bidrag til debatten om tradisjonell kunnskap er pa ingen mate fullstendig. Det
er mange hull som fremdeles ma tettes, dersom det overhodet er mulig & snakke om at
noe kan veere sluttfgrt i en kunnskapssammenheng. Som neste skritt i det videre arbeidet
med tradisjonell kunnskap i laksefiskeforvaltningen, er a ga grundigere inn i samiske
begreper som brukes i praksiser. Dernest ville det vert viktig a arbeide frem tradisjonell
kunnskap i forvaltningen, og undersgke hvordan dette kan gjgres gjerne samtidig med
at konkrete prosjekter med a innfgre kunnskapen settes i gang. Det trenges ytterligere
etnografisk forskning pa tradisjonell kunnskap i ulike samiske omrader. Mye av denne
kunnskapen inngar i praksiser, og derfor er den mest tilgjengelig for forskerne nar de

ogsa selv deltar i praksiser.
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Appendiks: Samiske ord, begreper og stedsnavn — norsk

oversettelse

Samisk Oversettelse

Abet Blgite av hgi og mel (for hest)
Ahkit Trist

AkKil Skulderbelte, brystfinnenes skjelett
Almmai Mann

Arbediehtu Tradisjonell kunnskap

Arbemahttu Kunnskap som er arvet.

Arbevierut Skikk og bruk som er arvet

Arbevirola§ mahttu

Tradisjonell kunnskap

Arbi

Arv

Attaldat/attaldagat

Gave/gaver, egenskap/egenskaper

Badje Deatnu

@vre delen av tanaelva pa finsk side

Badjeolmmos Reindriftssame.
Badjosat Haytliggende terreng
Bahkka Varme

Balva Tjener

Balvalit A dyrke
Bassebaikkit Hellige steder
Beahcet Spord (fiskehale)
Biiga Tjenestepike
Bildaduvvot Hayet ble lagt pa stillas
Birgejupmi Levebrgd
Birgenlahki Eksistensgrunnlag
Birget A Klare seg

Bivdi Fisker, jeger
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Bivdinlahkai

Fiskeplassen er igjen i enslik tilstand at den er egnet for fiske

Bivdit

A fiske eller jakte. A be om noe

Bivdocahci

Stedet hvor man fisker

Boares goahtebaikkit

Gamle bostedsplasser

Buoddoalmmai En person som er dyktig til & fiske med stengsel
Buoddorenkkot Stengselsbukker

Buoddorenko Stengselsbukk

Buoddu Bade stengsel og betegnelse pa personen som fisker med

stengel

Buoddu lea bivdimin

Stengselet fisker

Buoddun

Stengselsfiske

Buoddut A sette opp stengselet

Burrogélan Oksens vadested

Céccagohpi Cacca: Grunt sted tvert over en elv

] Gohpi: hulning: fordypning, sekk, rundaktig dalsenkning
Céhppadin Fullt av noe, for eksempel bater og folk pa elva
Cahppes guolli Laks som forbereder seg til gyting

Cazis Vannstand pa et riktig niva

Ceavrris Oter

Cievra Sma stein

Coahki Lite vann

Cuollu Ledegarn

Délonat Fastboende

Deanuluossa Tanalaks

Deanunjalmmis

Tanamunningen

Deatnu Stor elv. Samisk navn bade pa elva og kommunen Tana
Diddi Liten laks mellom 1-3 kilo

Diehtu Kunnskap

Doaresbuoddu Tverrstengsel

Dolo$ olbmot

Folk fra gammel tid

Duhasteapmi

Lysterfiske
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Duhkoraddan

En lek

Dulvejagit Ar som er preget av mye vann i elva

Dulvejahki Et ar med mye vann i elva

Dulvi Mye vann

Duojar Betegnelse pa en person som driver med handverk

Duorbut A sette vannet i bevegelse ved & plaske i vannet med en stake
Duovvi Rognlaks

Eahparas Utburd, gjenferd av barn som er fadt i delgsmal og udgpt

lagt nogensteds eller begravet i uinnvidd jord

Eana ii leat dearvvas

Jorda er ikke frisk

Eangalasgohpi Engelskmannskulpen
Eangalassatku Engelskbatplass

Earti En skraning pa bunnen av elva
Gaccetavzi Avzi: trang dal

Gahkkor Smalom

Galgoguoika Kjerringstryket

Gamustis dovdat

Instinktmessig fale, ha pa falelsen

Gappus guovllut

Uhyggelige steder

Gérdegoahti En gamme som ble brukt under rypefangsten
Giehtabaddi Tau pa drivgarnet som man holder i nar drivgarnet er ute
Gielda Kommune

Goldin Driv- og dragnotfiske

Golgadat Garnet som brukes under drivgarnsfiske

Golgadeadd;ji En som fisker med drivgarn

Golgadeapmi Drivgarnsfiske

Golgadit A fiske med drivgarn

Golgat A flyte

Guoika/guoikkat Stryk i ei elv

Guolaiduvva

Det blir fisk i vannet

Guolehis javrrit

Vann uten fisk

Guollevalljodat

Rikelig mengde av fisk
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Guolli Fisk
Guorak Tynn stokk som ytterenden av posegarnet er festet til
Guorzzuluvva Bli gjenstand for overnaturlig innflytelse av uheldig art, sa

en mister reinlykken eller fiskelykken

Guovlu/guovllut

Sted/steder

Gurteluobbal

Luobbal: Liten innsjg

Guv’¢albmi Malgarn
Heajos luondu Darlig sinne
Heakkaheamit Livlgse ting
Heakkahis dinggat Livlgse ting
Heakkalaccat Levende vesener
Heastaalas Heasta: hest
Alas: hoyde
Njuorgganvuomis Vuopmi: skog
Ipmillahji Guds gave
Jeagilvarsuolu Suolu: gy

Joavdelasaid ¢uoigat

A ga pa ski uten at det er noe nytte

Joavdelastit

A g4 ledig, drive dank

Joddobuoddu Posegarnstengsel

Joddosad;ji Stedet i elva hvor posegarnet blir plassert

Joddu Posegarn

Ladjoguolit Raye og arret som fiskes tidlig pa sommeren, og skal veere
mat under slattonna

Léadju Slattonn

Lahi/lahji Gave

Lattanat Finlendere

Lavrrabanguolban

Guolban: slette

Luhtui luoitit §ibihiid

Slippe ut kyrene pa beite

Luodu lahjit

Naturens gaver

Luohtu

Natur

Luonddu l&hjit

Naturens gaver

Luondduvalljodat/
luondduvalljodagat

Naturrikdom/naturrikdommer
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Luondu

Natur

Luosat En stormaskete stengselsgarn
Luosjuolgi Laks mellom 3-5 kilo
Luossa Laks
Mahttu/mahtut Kunnskap/kunnskaper
Mainnas Fortelling som tilhgrer en fantasiverden
Maékkéasavvon Magga: jentenavn

Savvon: stilleflytende stykke i starre elv
Meahcci Utmark

Meahcivalljodagat

Naturrikdommer, tilsvarende luondduvalljodagat

Meallut

Styre baten med en styreare

Mihttofierbmi Malgarn
Muitalus Fortelling
Muitit Huske
Muittasit Minnes noe

Muittasit dolozii

Fortelle historier fra gamle dager

Muorrameahcci Vedskog

Njanggofierbmi Stagarn

Njuorgganvuopmi Vuopmi: skog

Noddooaggun Fiske med handsngre fra bat

Nohkkon badjeolmmos | En reindriftsutgver som har mistet alle sine rein

Oaggun Fiske med fiskestenger fra bat eller med kastestang fra land
Oaggut A fiske med fiskestenger fra bat eller med kastestang fra land
Oahpahit Laere, opplere

Oahppan olmmos

En person som er fullt oppleert

Oahppat Det & lzere noe

Oahppi En som leerer

Oallenuorri Hovedlgpet

Orru guolli Laks som befinner seg pa samme plass
Rafehisvuohta Uro

Ruojus Uhyggelig
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Ruovdesuolu

Suolu: gy

Séibma Smafisk-/grretgarn

Savu, savvon Stilleflytende stykke i starre elv

Sieidi Offerstein

Sirpma njalmmis Sirbma munningen

Soaiggus Gyselig

Suovka Tett smaskog eller vidjekratt ved elv eller bekk

Ulddat Underjordiske vesener

Uvllasavvon Uvlla: guttenavn
Savvon: stilleflytende stykke i starre elv

Valljodagat Rikdommer

Verdde Gjestevenn, den man pleier a ta inn hos nar man besgker et
sted, og den som pleier a ta inn noen; en som man ellers pa
en eller annen seerlig mate er knyttet til

Vierut Skikker

Vuogga Sluk

Vuoggaguolli Laks som er lett & fange med sluk

Vuoigpa And og i tillegg betegnelsen for luftvei, &ndedrett og pust

Vuoignat A puste

Vuoinnala$vuohta Andelighet

Vuojahat Lede fisken inni garnet

Vuollegeavgna Storfossen
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