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Sammendrag 

Denne teksten er resultatet av et åtte måneder langt feltarbeid blant maasaiene som holder til i 

og rundt byen Namanga på grensen mellom Kenya og Tanzania. Her har jeg sett på 

maasaienes smykkekunst og de forskjellige relasjoner som skapes igjennom disse 

kunstobjektene. Maasaiene er kjent for sine fargerike smykker og klær, og de fremstilles i 

turistindustrien som en ”eksotisk” og ”tradisjonell” folkegruppe. Smykkene deres lages av 

kvinnene og disse forteller noe om hvilken undergruppe av maasaiene eieren av smykket 

tilhører, og hvilken sosial status han eller hun har innenfor gruppen. Kvinnene lager 

smykkene til sine kjærester, ektemenn og sine barn. I kjølvannet av turistindustriens 

fremvekst i Kenya og maasaienes sentrale rolle i promoteringen av Kenya mot turistene har 

det oppstått en økonomisk mulighet som mange av kvinnene i Namanga forsøker å benytte 

seg av. De har tatt muligheten til å kunne delta i turistindustrien gjennom å lage og selge 

perlesmykker til de som reiser igjennom Namanga. I denne oppgaven ser jeg på de 

forskjellige strategier som benyttes av kvinnene for å klare seg på dette markedet. Samtidig 

utforsker jeg relasjonene som skapes igjennom disse smykkene både lokalt på markedet hvor 

smykkene produseres og over kulturelle grenser igjennom salget til turister. Smykkene som 

selges i Namanga er både smykker som maasaiene selv har gått med og som til slutt selges av 

diverse årsaker, og smykker som er produsert kun med tanke på å skulle selge til turister, uten 

at maasaiene selv bruker dem. Denne teksten går også inn under en antropologisk diskurs om 

kunst, da jeg beskriver smykkene som perlekunst og diskuterer dem ved hjelp av 

antropologiske teorier om kunst. 
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Denne masteroppgaven er fullført ved hjelp av mange fantastiske mennesker. De viktigste å 
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fortjener en takk for å ha latt meg tilbringe så mye tid med dem, svart på alle mine spørsmål 

og gitt meg opplæring i produksjonen av deres smykkekunst. De gjorde feltarbeidet til en flott 

opplevelse som jeg ikke kommer til å glemme. 

Jeg vil rette en tanke til Aud Talle som introduserte meg til feltet. Hun har vært en kilde til 

inspirasjon lenge før mitt masterprosjekt var et faktum. Mine veiledere, som tok over etter 

Aud Talle, Paul Wenzel Geissler og Knut Gunnar Nustad fortjener en takk for god innsats. 
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Kapittel 1 Innledning 

Maasaiene er kjent for sine smykker. De lages av kvinnene og smykkene forteller noe om 

hvilken undergruppe av maasaiene eieren av smykket tilhører, og hvilken sosial status han 

eller hun har. Kvinnene lager smykkene til sine kjærester, ektemenn og sine barn. Med tanke 

på at menn ikke produserer disse smykkene er det kvinner som styrer hvilke uttrykk menn har 

på sin dekorasjon. Smykkene er en del av en gaveøkonomi, og jeg fikk fortalt flere ganger at 

spesielt for de unge krigerne er smykker viktig for å vise sosial status. Jo flere smykker en 

kriger har, jo flere beundrere har han. Også for kvinner forteller smykkene noe om hvor de 

opprinnelig kommer fra, om de er gift, om de har barn og andre sosiale markører. Smykkene 

har i den senere tid blitt en del av en pengeøkonomi hvor kvinnene dermed kan bruke sin 

kulturelle kunnskap for å skape en inntekt (Klumpp 1987). Smykker selges både til maasaier, 

vestlige turister og andre afrikanske reisende.  

De pastorale maasaiene lever i Riftdalen sør i Kenya og nord i Tanzania. De befolker et 

område på omtrent 100,000 kvadratkilometer og teller omtrent en halv million mennesker 

(Talle 1988). Maasaiene som lever i og rundt Namanga er av undergruppen som heter 

Matapato. De lever midt inne i maasaiområdet og er omringet av andre maasaigrupper. 

Matapatoene har vært utsatt for mindre påvirkning utenfra enn mange av de andre 

undergruppene av maasaiene som bor i området (Spencer 1988). Flere av maasaiene jeg 

hadde kontakt med i feltet var opptatt av å fortelle meg at de er veldig tradisjonelle i forhold 

til mange av de som bor rundt. Jeg ble tatt med på noen seremonier i området, hvorpå de som 

tok meg med fortalte at når vi reiste så langt ut på savannen ville jeg få se ”de virkelig 

tradisjonelle maasaiene, og de finner man blant Matapato”. De som bor i Namanga er nå 

vant med innbyggere fra de andre etniske gruppene i Kenya, og vestlige turister som stadig 

reiser igjennom. Det er også en nederlandsk organisasjon som jobber med utdanning av 

maasaibarn i området og stadig har nederlendere som tilbringer perioder på noen måneder om 

gangen i byen. I tillegg er det også en del kinesere som bor i byen på grunn av veibygging.  

Maasaiene er en kjent gruppe i Afrika og de er lenge blitt estetisert av vestlige reisende. Noen 

eksempler er Carol Beckwith og Angela Fisher som sammen har utgitt fotografier av 

maasaiene (Beckwith og Fisher, 2002). Elizabeth L. Gilbert har gitt ut boken ”Broken Spears: 

A Maasai Journey” (2003) hvor vi kan se bilder av både hverdagsliv og seremonier. Leni 

Riefensthal var i sin tid fascinert av de afrikanske kroppene og har tatt flere bilder av maasaier 
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på sine reiser i området (Riefensthal 2000-2001). Riefensthal er blitt assosiert med Hitler og 

nazistene i Tyskland. Hun har kanskje tatt med seg noe av fascinasjonen for de atletiske 

kroppene fra Olympia i 1936 i bildene fra Afrika. Men hennes bilder av maasaiene er ikke så 

ulike mange andre bilder som kommer opp etter et enkelt søk på nettet, og maasaiene er ofte 

fremstilt som høye, rake krigere som eller vakre kvinner med fargerike utsmykninger. 

Turistindustrien er en stor inntektskilde i Kenya (Bruner 2001) og i senere tid er maasaiene 

også blitt brukt for å promotere Kenya mot turistnæringen blant annet i forskjellige magasiner 

og på nettsider, og hvis man tar en kikk på reisehåndbøker for Kenya er det veldig mange av 

dem som har bilde av en eller flere maasaikrigere på forsiden. I turistområder er det mange 

samburuer og menn fra andre etniske grupper som utgir seg for å være maasaier for å selge 

suvenirer til turister. Maasaiene blir ofte satt i sammenheng med Safari-turer og fremstilt som 

en like selvsagt del av naturen som dyrene man reiser for å se i nasjonalparkene. I Kenya 

finnes det rundt 42 forskjellige etniske grupper (Bruner 2001), men maasaiene blir gjerne 

fremhevet i turistinformasjon gjennom bilder og annen informasjon. Ofte kan bildene også 

være av samburuer, men det blir ikke fremhevet i like stor grad at dette er samburuer, og i 

noen tilfeller kan for eksempel en samburukriger være avbildet i forbindelse med tekst om 

maasaiene. Jeg var med på en reise til Maralal-området for å delta i et bryllup og opplevde at 

kriger-institusjonen står sterke der enn blant maasaiene jeg så i feltet rundt Namanga, og 

krigerne er mer utsmykket enn det maasaikrigerne jeg så i Namanga-området er i dag. Dette 

fikk jeg høre, fra maasaiene jeg reiste sammen med, handler om at Nord-Kenya er et mer 

urolig område og at de er mer avhengige av å opprettholde institusjonen med krigere som 

beskytter samfunnet enn de er i maasaiområdene som mer stabile. Fremstillingen av maasaier 

for turistene er ofte krigere kledd til store seremonier, og den kulturelle turismen svermer 

rundt seremoniene som holdes når menn skal initieres til en ny livsfase. Kvinnene er også en 

stor del av disse seremoniene, men får en mye mer perifer rolle og betydelig mindre 

oppmerksomhet. 
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Namanga 

 

Namanga er en liten by som ligger på grensen mellom Kenya og Tanzania. Byen er delt i to 

av denne grensen, og med noen meter ingenmannsland imellom har du Namanga, Kenya og 

Namanga, Tanzania. Det er en levende by hvor mange gjennomreisende stopper på grensen 

for å ordne visum til Kenya eller Tanzania, ettersom hvilket land man kommer reisende fra. 

Det står alltid mye trailere og lastebiler i byen som venter på klarering for å krysse grensen. 

Namanga som by er preget av både bevegelse og stillstand. Det er mye trafikk over grensen 

og igjennom byen. Mennesker og varer er i en konstant flyt over landegrensen. Men det å 

krysse grensen innebærer også mye venting, og mange blir stående stille i perioder av 

forskjellig varighet. Turistene må vente på visum, trailersjåfører må vente på å få varene sine 

klarert før de kan passere over grensen og lignende. 

I byen finner man beboere fra mange av de forskjellige etniske gruppene i Kenya, men 

området har opprinnelig vært Maasaiområde. I dag er fortsatt mange Maasaier som holder til 

Fig. 2 Kart over Matapato-området med Namanga markert på grensen. 
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her, men i byen møtte jeg også mennesker fra blant annet gruppene Kikuyu, Kamba, og 

Samburu. I Namanga bor det også en god del somaliere og det finnes to større moskeer i byen 

blant alle kirkene. Det hendte iblant at jeg ble vekket av lyden av moskeene som kalte til bønn 

klokken fem om morgenen. Mange av kirkene i området hadde også installert høyttaleranlegg 

med høyttalere eller roperter på utsiden av kirken så alle i forholdsvis stor omkrets kunne høre 

sangen og tilbedelsen. Jeg hadde en moské på den ene siden av huset og en kirke på den andre 

siden og det hørtes ofte ut som om de konkurrerte om å overgå hverandre i bønnerop og 

tilbedelse/sang. 

Fra Nairobi går det en hovedvei gjennom Namanga og ned til Dar Es Salaam i Tanzania. 

Denne veien er fortsatt under konstruksjon, da de jobber med å oppgradere og asfaltere den. 

De kom et godt stykke i arbeidet under mitt opphold i byen. Det bygges fra Nairobi i Kenya 

og fra Dar Es Salaam i Tanzania og så skal de møtes på grensen i Namanga. Veien er en bred 

asfaltert vei som skal gå tvers igjennom grensebyen og den bygges av kinesere. Det vil si at 

det er kenyanere som er arbeidere mens det er kinesere som holder oppsyn og er ingeniørene i 

arbeidet. Beboerne i Namanga klaget mye på kineserne som var der i forbindelse med 

konstruksjonen og de fikk ofte skylden for mye som skjedde i byen. Hvis noen for eksempel 

var blitt påkjørt langs veien gikk det umiddelbart rykte i byen om at det var kinesere som 

hadde kjørt på dem. Beboerne klaget også på at kinesere aldri stoppet for å plukke opp folk 

som stod langs veien og haiket. Kineserne stod veldig på siden av samfunnet i Namanga. 

Om man kommer kjørende på hovedveien fra Nairobi, er en bensinstasjon og et tilhørende 

bilverksted det første man ser på venstre side når man kommer til byen. Her stopper mange 

for å fylle bensin, reparere punkterte dekk og lignende. Videre mot Tanzania kjører man forbi 

en politistasjon med bom i begge kjøreretninger, som må åpnes av en politibetjent hvis en bil 

ønsker å kjøre forbi. Rett etter at man har passert politistasjonen ligger et kontor hvor det 

alltid er en lang kø av mennesker utenfor som ønsker å få kenyansk identitetskort. Videre går 

det en bakke opp til grenseovergangen til Tanzania hvor visumkontoret ligger. Her stopper 

alle bussene og alle turistene må ut av bussen og inn for å ordne visum til både Kenya og 

Tanzania da visumkontorene for begge landene ligger her.  Andre reisende som har 

statsborgerskap i et østafrikansk land reiser uten visum mellom landene. 

Hvis man tar av fra hovedveien, før man kommer opp mot politistasjonen og grensen til 

Tanzania, etter bensinstasjonen og til venstre så kommer man over på Amboseli Road som 

fører til nasjonalparken Amboseli som ligger omtrent en og en halv times kjøretur unna byen. 
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Denne veien er ikke asfaltert og i de tørre periodene på året støver den fryktelig mye, dette 

merket jeg spesielt mye i en periode da hovedveien var stengt på grunn av arbeidet og alle 

lastebilene og trailerne måtte kjøre gjennom handlegaten på Amboseli Road. I denne perioden 

kjørte en tankbil og vannet veien en gang iblant for å roe ned støvet. Langs veien ligger det 

mange små kiosker, butikker og boder. Bodene er laget av noen trestokker som er stukket i 

jorden og satt et tak over (ofte blikk), og i litt lavere høyde er treplanker festet til stokkene 

som et bord hvor selgerne legger ut frukt og grønnsaker som de selger. I noen av bodene 

selger de også husholdningsprodukter som kjøkkenutstyr, bøtter, baljer, leker, klær og 

lignende. I butikkene og kioskene kan man få kjøpt forskjellige matvarer, såpe, klær, 

bygningsmaterialer og mye annet. Over alt i byen ligger det barer og slakterier. De er ofte 

slått sammen hvor man kan gå inn i slakteriet, velge seg et kjøttstykke og sette seg i baren og 

ta en brus eller øl mens man venter på tilberedningen av kjøttet som man også spiser i baren. 

Det som blir servert da er kun kjøtt (njama) som er enten grillet (choma), stekt i masse olje 

(fry) eller kokt, hvor man får servert suppen fra kjøttet i kopper ved siden av (supu). Dette blir 

servert på et stort fat hvor hele gruppen man er med spiser med hendene og fra samme fatet. 

Innbyggerne i Namanga nyter av at dette er en grenseby og mange forsøker å livnære seg ved 

salg, av forskjellige gjenstander, til de som reiser igjennom byen. Mange selger brus, vann, 

kjeks og lignende til de som sitter i bussene som kjører imellom Kenya og Tanzania, og noen 

selger treskjæringer til de reisende. Det drives mye handel på tvers av landegrensen her, og 

ofte ble butikkene på den kenyanske siden stengt og sjekket for varer som var smuglet over 

fra Tanzania. Mange var ikke så snakkesalige når det gjelder hva de gjør for å skaffe seg en 

inntekt, og jeg tenker at det ofte kan ha en sammenheng med smuglingen som foregår over 

grensen. Den gruppen som er, om ikke størst så i hvert fall mest synlig, av de som livnærer 

seg på de reisende i Namanga er maasaikvinnene. De selger perlesmykker til turister og 

afrikanere som stopper på veien mellom disse to landene.  
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Forskningsspørsmål 

Maasaiene er, som jeg har nevnt i innledningen, blitt brukt mye i reklameringen for Kenya 

beregnet på turister. De fremstilles som en den gruppen i Kenya som har holdt på sine 

tradisjoner og som har stått imot endring utenfra. Bilder og treskjæringer hvor maasaiene er 

motiver, og deres smykkekunst er populære suvenirer for turister i Kenya. I forhold til dette 

stiller jeg meg spørsmålene: Hvordan benytter maasaiene i Namanga seg av denne 

fremstillingen av deres kultur og hvordan relaterer denne fremstillingen seg i forhold til deres 

liv? Hva betyr smykkene som selges for de forskjellige gruppene involvert og hvilke sosiale 

relasjoner inngår smykkene i? Er det forskjeller på smykkene som selges og de som brukes av 

maasaiene selv? Disse spørsmålene ønsker jeg å belyse ved å ta utgangspunkt i smykkene 

som selges av maasaikvinner på grensen mellom Kenya og Tanzania. Smykkene vil jeg se på 

som kunst og skriver meg dermed inn i en antropologisk diskurs om kunst. Jeg har data fra 

Matapato maasaiene i Namanga og vil i hele oppgaven gå ut ifra informasjonen jeg har fått 

gjennom feltarbeid i dette området. Det finnes variasjoner blant maasaienes reaksjoner på og 

utnyttelse av mulighetene turismen skaper, og min oppgave vil altså kaste lys på en av disse. 

Jeg er spesielt opptatt av de ulike betydninger og mening som smykkene gis av forskjellige 

aktører, og de forskjellige relasjonene smykker inngår i. 

Oppgaven er delt opp i seks kapitler hvor jeg starter med en introduksjon til stedet og redegjør 

for antropologisk teori på temaet kunst og tidligere forsking som er gjort på Maasaiene og på 

kunst i Øst Afrika. I kapittel 2 skriver jeg om feltarbeidet som metode, etiske vurderinger i 

forhold til feltarbeidet og om informantene mine. Kapittel 3 er viet til maasaikvinnene og de 

forskjellige grupperingene i Namanga, og hvordan de samhandler i disse gruppene og i byen 

generelt. I kapittel 4 beskriver jeg perlsmykkene, metoder for produksjon, materialer og 

økonomi og forskjeller og likheter ved de forskjellige typene smykker. I kapittel 5 ser jeg på 

ideen om ”maasaien” som utspiller seg innen turismen, jeg ser nærmere på salgssituasjonen 

og på relasjoner smykkene inngår i. I kapittel 6 kommer den avsluttende kommentaren på 

oppgaven. 

Begreper 

Tradisjon er et problematisk begrep som kommer til å bli brukt i denne teksten, og det er 

derfor nødvendig å forklare hvordan jeg ønsker å bruke begrepet. Mine informanter bruker 

ofte ordene ”tradition” og ”original” om sine smykker, klesdrakt og en del av sine praksiser. 
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Jeg vil i teksten bruke disse begrepene emisk slik jeg oppfatter dem brukt av mine 

informanter. I dagligtale i Vesten settes ofte tradisjon opp som en motsats til modernitet og da 

gjerne med vestlige folk som moderne mens, for eksempel som i dette tilfellet, afrikanske 

folkegrupper som maasaiene beskrives som tradisjonelle folkegrupper. I de tilfeller jeg nevner 

begrepet tradisjon i forhold til turisme vil dette være en bruk som jeg tar etter turistindustrien 

og tendensen jeg ser blant folk også her hjemme til å snakke om tradisjon og modernitet. 

Smykkene som mine informanter lager eksklusivt med tanke på salg til turistene vil jeg i 

oppgaven kalle turistsmykker etter Jules-Rosettes (1984) bruk av begrepet. Denne gruppen vil 

da gjelde smykker som kun er laget med tanke på salg til mennesker som ikke er medlemmer 

av kvinnenes etniske gruppe. Smykkene informantene opprinnelig skaper med tanke på egen 

bruk eller for familie og andre medlemmer av deres etniske gruppe vil jeg kalle ”egne 

smykker” eller introvert kunst etter Graburn (1976). Denne kategorien vil inneholde smykker 

som informantene lager og bruker selv, men som de også selger om noen ber om å få kjøpe 

dem, og smykker jeg aldri har sett solgt i Namanga by, i en butikk eller på markedene i 

Nairobi. 

Teori 

I den antropologiske diskursen om kunst er det flere teorier hvor det fokuseres på blant annet 

symbolikk, kommunikasjon, estetikk og agens. Disse utelukker hverandre ikke nødvendigvis 

og jeg ønsker å belyse flere av disse måtene å håndtere temaet kunst på. Ifølge Morphy og 

Perkins (2006) var kunst lenge et tema som antropologer til en viss grad ønsket å unngå, men 

som senere har fått en mer sentral plass i disiplinen. Tidlige antropologer nærmet seg det de 

kalte ”primitiv kunst” i ”primitive samfunn” med en evolusjonistisk teori, som man for lengst 

har gått vekk ifra i dag (Morphy og Perkins 2006). Det var en nær sammenheng mellom 

antropologi og museene sent i det 19. århundre og tidlig 20. århundre, og mange antropologer 

har vært med å bygge opp store etnografiske samlinger. I det 20. århundre begynte man i 

Storbritannia imidlertid å kritisere evolusjonsteorien. Man gikk etter hvert vekk fra typologien 

av gjenstander basert på bevegelsen fra enkel til kompleks og over til studier basert på lengre 

feltarbeid (Morphy og Perkins 2006). Med Radcliffe-Browns strukturfunksjonalisme fjernet 

den britiske sosialantropologien seg fra studiet av materiell kultur, og kunst ble ikke tatt opp 

igjen som et viktig tema før på 1960-tallet (Morphy og Perkins 2006). I perioden frem til 

1960-tallet så antropologer kunst som en kunstig kategori, som tok objektene de studerte som 
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rituelle objekter, funksjonelle artefakter, prestisjeartikler eller markører for status og plasserte 

dem på en pidestall for estetisk overveielse (Morphy og Perkins 2006). På 1960-tallet ble 

interessen for kunst i antropologien vekket, og fikk støtte i den nye interessen for symbolisme 

og utveksling, og en voksende interesse for visuell antropologi. Materiell kultur ble ikke 

lenger sett på som passiv, men som en vesentlig del av prosessene ved reproduksjon av 

sosiale relasjoner og å utvikle affektive relasjoner med verden rundt (Morphy og Perkins 

2006).  

Morphy (1994, ref. i Morphy og Perkins 2006) definerer kunst slik: ”kunstobjekter er objekter 

med estetiske og /eller semantiske attributter (men i de fleste tilfeller begge), som brukes for 

representative og presentative formål”. Denne definisjonen er ifølge Morphy og Perkins 

(2006) ikke ment å være eksklusiv, men heller indikere den typen objekter som antropologer 

ofte refererer til når de fokuserer på ”kunstobjekter”. Gell (1998) kritiserer denne definisjonen 

og mener at visuelle kunstobjekter ikke er del av noe språk og de konstituerer heller ikke noe 

alternativt språk, og bruk av termen estetikk ønsker han å gå helt vekk ifra. Morphy og 

Perkins (2006) mener at i antropologiens studie av kunst ser man ikke bare på de objekter som 

er blitt klassifisert som kunstobjekter av vestlig kunsthistorie eller det internasjonale 

kunstmarkedet. Å skape kunst er heller en spesiell type menneskelig aktivitet som involverer 

både kreativiteten til produsenten og kapasiteten hos andre til å respondere på og bruke 

kunstobjektene, eller å bruke objekter som kunst (Morphy og Perkins 2006). Morphy og 

Perkins (2006) beskriver en antropologisk tilnærming til kunst som en tilnærming hvor 

kunsten plasseres i konteksten av det samfunnet den produseres i. Kunsten må først forstås i 

relasjon til dens plass i samfunnet hvor den produseres heller enn i relasjon til hvordan 

medlemmer av et annet samfunn kan forstå den.  Når man skal forsøke å analysere hva slags 

type objekt et kunstarbeid er for å forstå kunsten i et annet samfunn kan det være mange 

faktorer som handler separat eller sammen. Morphy og Perkins (2006) baserer seg på dette og 

sier at det ikke er en enkelt antropologisk teori om kunst. Da dette er en omfattende kategori 

inneholder den objekter av mange forskjellige typer som er inkorporerte i kontekster på 

forskjellige måter. 

Jules-Rosette (1984) fokuserer på turistkunst og beskriver et ”turistkunstsystem” hvor 

turistkunsten er både et objekt med markedsverdi og en symbolsk enhet. Hun definerer 

turistkunst slik: ”en form for samtidskunst som produseres lokalt for å konsumeres av 

utenforstående”. Hun er opptatt av å se turistkunsten som en kommunikasjonsprosess mellom 
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skaperne av kunsten og konsumentene av den. Hun mener at turistkunst utvikler seg i en 

sirkulær prosess av kommunikasjon, hvor kunstnerne vil forsøke å skape kunst tilpasset 

etterspørselen samtidig som de skaper kunst med bakgrunn i teknikker og estetikk de har med 

seg fra sitt lokalområde. Som symbol representerer turistkunsten bestemte steder, hendelser 

og grupper samtidig som det transcenderer disse betydningene for å appellere til det 

universelle (Jules-Rosette 1984). Hun ser turistkunst som en kommunikasjonsprosess, hvor 

skaperne av et bilde forsøker å representere aspekter ved sin kultur for å imøtekomme 

forventningene til konsumentene som ser kunsten som et eksempel på det eksotiske. For 

turisten er hvert objekt i turistkunsten et symbol på kulturell praksis (Jules-Rosette 1984). 

Kunstobjektene gis verdi, ikke for kulturelle eller seremonielle hensikter, men som markører 

og minner for turistens reise. Turistkunst speiler konsumentenes forventninger og avslører 

kunstnerens forventninger og ideer om hva konsumentene ønsker. Turistene søker å fange 

etterlevninger fra fortiden. De leter etter kulturell autentisitet og ”livet slik det var”, samtidig 

som de aksepterer at kulturelle symboler kan gjøres til salgsvare. Deres søken etter 

kuriositeter og minner stimulerer produksjonen av suvenirer og transformasjonen av lokalt 

håndverk til turistkunst ifølge Jules-Rosette (1984). Roland Barthes (1967, 1979, ref. i Jules-

Rosette 1984) fremhever de kulturelle objekters rolle når det gjelder å representere, 

kodifisere, og uttrykke kunnskap. I lys av dette skriver Jules-Rosette (1984: 9) at turistkunst 

uttrykker de kulturelle kategoriene og kreative idealene som kunstneren kommuniserer til et 

eksternt publikum, og at agentene for kommunikasjon selv blir symboler innenfor dette 

systemet. 

Gell (1998) ønsker å skrive om kunst i et antropologisk perspektiv som han da mener må 

omhandle sosiale relasjoner. Dette gjør han igjennom å bruke begreper som indeks, kunstner, 

betrakter og prototype (Gell 1998: 27). Han ønsker å gå bort ifra det å se på kulturspesifikke 

systemer av estetikk, og vil heller fokusere på det relasjonelle ved kunsten.  Gell (1998) 

fokuserer på den sosiale konteksten ved produksjon, sirkulering og mottakelse av kunst da 

han mener at dette er antropologiens oppgave. Han skriver at definisjonen av kunst i 

antropologisk kontekst, avviser den (vestlige) institusjonelle definisjonen av kunst, hvor kunst 

er hva enn som behandles som kunst av medlemmer av den institusjonelt anerkjente 

kunstverden (Danto 1964, ref. i Gell, 1998: 5). Dermed ønsker han å skape en antropologisk 

teori om kunst som kun omhandler sosiale relasjoner, og dette vil han gjøre gjennom en teori 

hvor personer eller sosiale agenter, i visse kontekster, er substituert for av kunstobjekter (Gell, 

1998). Gell stiller seg kritisk til å sammenlikne kunst med språk, og i stedet for å snakke om 
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symbolsk kommunikasjon legger han vekt på agens, intensjon, årsakssammenheng, resultater 

og transformasjon. En handlingssentrert tilnærming til kunst er mer antropologisk enn den 

alternative semiotiske tilnærmingen fordi man da er opptatt av den praktiske rollen 

kunstobjekter har som ”mellommann” i den sosiale prosessen, heller enn å være opptatt av 

fortolkningen av objekter som om de er tekster (Gell, 1998). I sin analyse ønsker Gell (1998) 

å bruke begrepet indekser i stedet for kunstobjekter, og han ser indeks som et resultat og/eller 

instrument for sosial agens. Et eksempel han bruker for dette er om man går på stranden og 

ser en stein som ved nærmere ettersyn kanskje kan se ut som en forhistorisk håndøks. Den er 

da blitt et redskap eller en kulturgjenstand og som redskap er den en indeks for agens, både 

agensen til skaperen og til den som benyttet seg av den. Da Gell (1998) bruker begrepet agens 

vil det være fornuftig også å beskrive den sosiale agenten. En sosial agent er en person (eller 

ting) som forårsaker at hendelser skjer, i hans eller hennes nærhet. Disse hendelsene er 

resultater av handlinger, utført med agentens vilje eller intensjoner. Den umiddelbare andre i 

en sosial relasjon må ikke nødvendigvis være et annet menneske. Sosial agens kan utøves i 

relasjon til ting og sosial agens kan utøves av ting ifølge Gell (1998). Mennesker former 

sosiale relasjoner til ting, som for eksempel en liten jente til dokken sin eller en bileier til 

bilen sin. I relasjonen mellom mennesker og biler får for eksempel en bil tildelt både 

personlighet og etnisitet og blir ansett omtrent som et medlem av familien. Dette beskriver 

Gell (1998) som del av en slags ”animisme” som han selv praktiserer som en del av en 

”bilkultur” i det 20. århundrets England. Når Gell (1998) skriver om artefakter som agenter 

ser han dem som sekundære agenter. Han bruker Pol Pots soldater og deres miner som 

eksempel: minene er sekundære agenter fordi de er en del av soldaten som gjør ham til det 

han er. Minene er ikke bare et verktøy, men en komponent i en bestemt sosial identitet og 

agens. Dette kan overføres til smykkene da maasaiene assosieres med sine smykker til den 

grad at dette blir en identitetsmarkør mot utenforstående. Jeg har ved mange tilfeller fortalt 

mennesker hjemme i Norge at jeg skriver om maasaiene, hvorpå personen utbryter: ”det er de 

med de fargerike smykkene og klærne, ikke sant?”. Smykkene blir altså en komponent 

maasaienes identitet.  

Gell (1998) skiller imellom primæragenter og sekundæragenter hvor primæragenter beskrives 

som et vesen (menneske) som kategorisk er adskilt fra ”bare” ting eller artefakter, og som 

innehar kapasiteten til å initiere hendelser gjennom vilje eller intensjon (Gell 1998: 20. 36). 

Sekundæragenter er artefakter som dokker, biler kunstarbeider osv. som gjennom 

primæragenter distribuerer sin agens idet kausale miljø Dette er da enheter som ikke har vilje 
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eller intensjon selv, men som er essensielle for formasjonen, utseendet eller manifestasjonen 

av intensjonelle handlinger (Gell 1998: 20, 36). Gell trekker igjen frem eksempelet med Pol 

Pots menn og deres miner når han skal forklare sitt begrep ”distribuert person”. Som agenter 

var soldatene ikke bare der hvor kroppene deres var, men på mange forskjellige steder (og 

tider) samtidig. Han mener at vi må tenke på en personellmine ikke som et verktøy, men som 

en komponent av en bestemt type sosial identitet og agens, og vi kan da tydeligere se hvordan 

en mine kan sees som en agent. Uten dette objektet kunne denne agenten (mine + soldat) ikke 

eksistert. Han mener altså at sosiale agenter ikke bare bruker, men også er artefaktene som 

knytter dem til sosiale andre (Gell 1998). Hvis ”tilsynekomsten” av ting er materielle deler av 

ting, så er den innflytelsen man har over en person eller ting, gjennom å ha tilgang på deres 

bilde, sammenlignbar med innflytelsen som kan oppnås ved å ha tilgang på en fysisk del av 

dem. Spesielt hvis vi introduserer forestillingen om at personer kan være ”distribuert”, det vil 

si at deres ”deler” ikke er fysisk festet, men er distribuert rundt i atmosfæren. Det er ikke 

viktig, for å foreskrive status som sosial agent, hva en ting (eller person) ”er” i seg selv. Det 

som er betyr noe er hvor den står i et nettverk av sosiale relasjoner. 

I enhver transaksjon hvor agens er manifestert er det en ”pasient”, som er en annen potensiell 

”agent”, kapabel til å handle som en agent eller som lokasjon for agens. ”Pasienter” i 

relasjonen til agenter er ikke nødvendigvis passive, de kan gjøre motstand (Gell 1998: 22-23). 

I sin teori om kunst mener Gell (1998) at den indeksen vi er mest borti er artefakter. Et 

artefakt som er produsert indekserer sin opprinnelse, som da vil være artefaktets skaper. I en 

sosial relasjon til sin skaper vil artefaktet, som her er kunstobjektet, være en pasient og 

kunstneren som er skaperen av objektet vil være agent (Gell 1998). Kunstobjektet indekserer 

ikke bare sin opprinnelse. Kunstnere lager stort sett ikke kunst uten grunn, de lager den for at 

den skal sees av et publikum og/eller erverves av en kunde. Akkurat som en kunstgjenstand 

indekserer sitt opphav i aktiviteten til en kunstner, så indekserer den også sin mottagelse av 

publikumet den primært var laget for (Gell 1998: 24). Publikummet eller mottakerne av et 

kunstarbeid er, i sosial relasjon til indeksen, enten pasienter (i det at indeksen kausalt påvirker 

dem på en eller annen måte) eller som agenter i det at hadde det ikke vært for dem så ville 

ikke denne indeksen eksistert. Gell (1998) nevner flere situasjoner hvor indeks, kunstner og 

beskuer har forskjellige relasjoner til hverandre som agent eller pasient. Flere av eksemplene 

er relevante for mine data. En av dem er formelen for passiv beskuelse hvor indeksen er agent 

og beskueren er pasient som responderer på agensen som er iboende i indeksen. Når en turist 

observerer et maasaismykke og trekkes mot dets farge og form er turisten en passiv beskuer. 
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Når indeksen er størknede spor etter kunstnerens kreative utførelse er kunstneren agent og 

indeksen er pasient, disse sporene kan være merker etter kniven i plasten som brukes i 

smykkene, hullene som er laget for å kunne tre ståltråden igjennom plasten og lignende. 

Beskueren kan også være agent og indeksen pasient. Hva en person ser i et bilde er en 

funksjon av deres tidligere erfaring, deres tankesett, deres kultur osv. For eksempel så kan 

folk som går i et galleri se på seg selv som agenter som er kreative i sine tolkninger av bildene 

(Gell 1998: 33).  

Gell (1998) mener at indekser normalt er sekundære agenter da de låner sin agens fra en 

ekstern kilde som de formidler og overfører til pasienten, mens kunstnere er normalt 

primæragenter, da de initierer handlinger på sine egne vegne. Beskuere er primære agenter 

eller primære pasienter. De er kildene, initiativtagere eller den beregnede (sosiale) målgruppe 

for kunst-formidlet agens. Indeksen er bare ”forstyrrelsen” i det kausale miljøet som avslører, 

og potenserer agens utført og pasientskap opplevd på hver siden av den. Denne agensen og 

pasientskapet utføres og oppleves av primæragenter, beskuere (patroner og publikum), av 

kunstnere og i mindre utbredelse prototyper (Gell 1998). Indeksen er umiddelbart en slags 

protese eller ekstra kroppsdel for kunstneren, mens den også er håndtaket festet til beskueren, 

som gripes og manipuleres av agenter (Gell 1998). Med artefakter som er produktene av typer 

agens som vi innehar generisk ser vi bevisst etter artefaktets opphav ifølge Gell (1998). Vi vil 

altså spille ut deres opphavshistorier mentalt, og rekonstruere deres historier som en sekvens 

av handlinger utført av en annen agent (kunstneren). Vårt naturlige utgangspunkt er 

synspunktet til den opphavsværende personen, kunstneren, fordi vi også er personer. Vi ser 

for oss opphavet til et maleri i synspunktet til kunstneren, ikke fra synspunktet til malingen 

eller lerretet. Indekser, fra beskuernes synspunkt, medierer altså personlighet heller enn 

faktisk å inneha det (Gell 1998). Mottakelsen av et kunstarbeid forekommer i lys av en 

mulighet for at mottakeren kunne, teknisk sett, nærme seg den same oppgaven av å skape 

kunst selv. I en drømmeverden kan man selv skape den samme kunsten som man observerer 

med ærefrykt (Gell 1998). For eksempel når jeg ser på et smykke laget av en maasaikvinne 

kan jeg tenke at jeg kan tre perler på en ståltråd eller sy dem på skinn, men jeg vet ikke hvilke 

farger som hører sammen og hvilken rekkefølge de skal stå i. Hvordan lage mønstrene? 

Hvordan få perlene til å legge seg riktig så mønstrene blir riktige? Jeg henger mellom to 

verdener: verdenen jeg vanligvis lever i, hvor objekter har rasjonelle forklaringer og 

opprinnelse jeg kjenner til, og verdenen som er antydet i kunstarbeidet som beseirer 

forklaring. Jeg må akseptere at kunstarbeidet er en del av ”min” verden, for det er her fysisk 
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rett foran meg, men samtidig kan det ikke tilhøre denne verden fordi jeg kun kjenner denne 

verden igjennom min erfaring med å være en agent innenfor den, og jeg kan ikke få det til så 

stemme mellom min opplevelse av agens og agensen (kunstnerens) som er opphav til 

kunstarbeidet (Gell 1998: 69).  

Verden er fylt med dekorerte artefakter fordi dekorasjon ofte er essensielt for den 

psykologiske funksjonaliteten av artefakter, som ikke kan adskilles fra andre typer 

funksjonalitet artefaktene innehar, som er deres praktiske og sosiale funksjonalitet. Vi kan 

altså ikke skille mellom ”bare” dekorasjon og funksjon: dekorasjon er i bunn og grunn 

funksjonelt, ellers ville dets tilstedeværelse vært uforklarlig (Gell 1998). Deler av indekser 

kan føre agens slik som indekser som et hele gjør. Delene i indeksen har kausal innflytelse 

over hverandre og vitner om agensen til indeksen som en helhet, i det at det er i plasseringen 

av delene av indeksen at kunstnerens agens synes. Vi er vant til å prate om dekorerte 

overflater som ”levende”. Dette idiomet reflekterer faktumet at motivene i dekorativ kunst er 

del av en labyrint som våre øyne lett fortaper seg i. Roten av mønsteret er motivet, som går 

inn i relasjoner med omkringliggende motiver, relasjoner som ”levendegjør” indeksen som 

helhet. Mønstre kan skilles fra alle andre indekser gjennom det at de har fremtredende visuelle 

egenskaper av gjentagelse og symmetri (Gell 199876-77).  

Kopytoff (1986) foreslår at vi kan tilskrive ting sosiale liv og biografier, hvor tingene kan gå 

ut og inn av statuser de innehar underveis i sin ”livssyklus”. I en biografi om ting kan man 

spørre om det samme som for mennesker. Hvor kommer tingen fra og hvem laget den? Hva 

har vært dens karriere så langt, og hva anser mennesker som en ideell karriere for slike ting? 

Hva er de anerkjente ”aldrene” eller periodene i tingens ”liv”, og hva er de kulturelle 

markørene for dem? Hvordan endres tingen med sin alder, og hva skjer med den når den når 

sin ende for brukbarhet? (Kopytoff 1986) Ved kulturkontakt mener han at det som er 

betydningsfullt med adopsjon av fremmede objekter er ikke det faktum at de adopteres, men 

hvordan de blir kulturelt redefinert og tatt i bruk. Kopytoff (1986) beskriver hvordan 

mennesker kunne gjøres til varer under tiden man drev med slavehandel i Vesten. Slaveri 

begynner ved fangenskap eller salg hvor personen fratas sin tidligere sosiale identitet og blir 

et objekt og en potensiell vare. Slaven blir så overtatt av en person eller gruppe, sosialisert inn 

i gruppen og får en ny sosial identitet. På samme måte mener han at ting kan gå ut og inn av 

en status som varer, samtidig som de hele tiden vil ha den egenskapen at de alltid står ”i fare 

for” å få status som vare igjen (Kopytoff 1986). Som Morphy og Perkins (2006) argumenterer 
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for så er verdiskapningsprosessene som objekter tar del i ikke begrenset til stedet og tiden for 

deres produksjon, men de eksisterer i all interaksjon de er involvert i.  Dette vil jeg sette i 

sammenheng med smykkene, og hvordan de går igjennom forskjellige statuser fra de skapes, 

eventuelt brukes, selges og tas i bruk av konsumenten. Samtidig vil jeg påstå at ideen om 

maasaiene som gruppe i relasjon til turistene kan gjøre maasaiene selv til en vare i det at 

turister i møte med maasaiene tilskriver dem en identitet basert på turistens ide om og 

opplevelse av maasaienes kultur og fysiske uttrykk (Jules-Rosette 1984). Denne ideen tar 

turistene med seg hjem gjennom smykkene de handler hvor smykket blir en substitutt for 

maasaien som solgte det. Dette baserer jeg på Gells (1998) teori om at sosiale agenter kan 

substitueres av kunstobjekter.  

Gell er lite opptatt av estetikk, men jeg synes det er vanskelig å snakke om perlesmykkene 

uten å bruke et konsept om estetikk. Jeremy Coote (2006) skriver for eksempel om 

antropologiske konsepter om estetikk i forhold til Nuerne i Sør-Sudan. Han mener at 

antropologien om estetikk handler om det komparative studiet av verdsatt sanselig erfaring i 

forskjellige samfunn (Coote 2006). Mens vår felles menneskelige fysiologi fører til at vi har 

universelle, generaliserte responser på bestemte stimuli, er persepsjon en aktiv, kognitiv 

prosess hvor kulturelle faktorer spiller en viktig rolle. Et samfunns visuelle estetikk er, i 

videste betydning, på hvilken måte folk i det samfunnet ser (Coote 2006). Coote viser til 

Baxandalls (1972, 1980 ref. i Coote 2006) studier av vestlig kunsttradisjon og hans begrep 

”periodens øye” når han mener at antropologer kan benytte seg av begrepet ”det kulturelle 

øyet”. Dett er da et samfunns måte å se på, dets repertoar av visuelle ferdigheter som han tar 

for å være deres visuelle estetikk. Han mener altså at man må forsøke å se kunsten slik dens 

opprinnelige skapere og beskuere ser den (Coote 2006). I sin tekst tar Coote for seg Nilotiske 

kvegdriveres estetikk, og mener at siden kveg er deres mest verdsatte eiendel er deres estetikk 

sentrert rundt kveg. Han anser terminologien om kvegets farger som er karakteristisk for 

kvegdrivere i Øst-Afrika som viktig i denne sammenheng, da det finnes veldig mange 

begreper for kvegets farger hos de forskjellige gruppene. Disse begrepene karakteriserer ofte 

mønstre som er vanlige på kveget mer enn enkelte farger i seg selv. Sort, hvitt og rødt er 

viktige farger hos Nuerne og det er sterkt fokus på kontrasten mellom mørk og lys. Donna 

Klumpp (1987) skriver i sin avhandling om hvordan smykkene maasaiene lager er inspirert av 

forskjellige mønstre de finner på kveget. Fra egen erfaring i feltet fikk jeg alltid samme svar 

hver gang jeg prøvde å spørre om hvorfor informantene bruker de fargene de gjør og i den 

rekkefølgen de gjør i smykkene: ”Fordi det er vakkert” (”Because it is beautiful” slik tolken 
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oversatte det).  Morphy og Perkins (2006) kritiserer også Gell for å utelukke estetikk i 

antropologisk teori om kunst. De mener likevel at antropologer skal utvise en viss 

agnostisisme når vi analyserer estetikk krysskulturelt. Hvis vi bruker estetiske kriterier (som 

vi sikkert gjør) for å identifisere kunstobjekter fra kulturen til et annet folk, får vi to 

problemer. Vi kan ikke, som antropologer, anta at mennesker over hele verden bruker samme 

estetiske kriterier som oss. Til og med i vår egen historie har moten endret seg radikalt over 

tid.  Noen folkegrupper, avviser estetiske kriterier når det gjelder å evaluere det som 

tilsynelatende ser ut til å være kunstobjekter i deres kulturelle repertoar (Layton 1981). Å vise 

at det finnes uttrykk for estetisk bedømmelse er ikke å vise at denne estetikken tar samme 

form i alle kulturer (Layton 1981). Layton trekker frem Boas (1936, ref. i Layton 1981: 18) 

som mener at regulariteten av form og jevnhet i flater er viktige elementer i dekorativ effekt. 

Han mener at vi ikke kan redusere denne verdensomspennende tendensen til noen annen en 

årsak enn en følelse for form, med andre ord til en estetisk impuls. Layton (1981) bruker 

kognitiv psykologi, om hvordan øyet og hjernen oppfatter synsinntrykk, for å beskrive det at 

mennesker fra forskjellige kulturer ikke vil oppfatte billedlige fremstillinger på samme måte. 

For å kunne forstå en annen kulturs bruk av en stil må man da vite spennet av subjekter som 

er avbildet, elementene som er blitt utvunnet fra den ”uberegnelig store” informasjonen som 

er resultatet av visuell inspeksjon, og måten disse elementene organiseres inn i formelle 

komposisjoner på. Vår avstand til andre kulturers måte å leve på gjør det vanskelig for oss å 

vurdere deres kunst. Vi får ikke med oss detaljene av individuelle forskjeller i det som for oss 

ser uniformt ut. Litt som at det er vanskelig for veldig forskjellige grupper av menneske å se 

forskjell på hverandre (Layton 1981). Jeg må selv innrømme at det tok litt tid før jeg ble god 

til å kjenne igjen folk i Namanga. Til og med kvinner i gruppen jeg brukte som informanter 

blandet jeg litt sammen i begynnelsen. På samme måte tok det lang tid før jeg begynte å se 

tydelige forskjeller og mønstre i perlarbeidet de gjorde. Det var også vanskelig for de der nede 

å se forskjell på meg og venner og familie jeg hadde bilder av, eller meg og de svenske 

jentene fra skolen litt unna byen. Jeg ble stadig vekk blandet spesielt med en jente som hadde 

vært der lenge og som en del folk i byen kjente til. 

Når det gjelder suveniren har Stewart (1993) skrevet en god tekst på temaet som jeg vil bruke 

til å beskrive turisters relasjon til turistkunst og minner som en lengsel etter det ”eksotiske”. 

Jeg vil i stor grad se på det relasjonelle i kunsten og fokusere på smykkene som indekser for 

agens etter Gells (1998) teori, hvor smykkene fungerer som agenter i relasjon til produsentene 
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og beskuerne eller mottakerne. Men jeg vil ikke avskrive estetikk slik Gell gjør. I min analyse 

av de forskjellige relasjonene som ”springer ut ifra” smykkene vil jeg også være innom 

kunsten som en kommunikasjonsprosess og symboler slik Jules-Rosette (1984) beskriver.  

Tidligere regional forskning 

For å kunne skrive om maasaienes perlesmykker må jeg har en viss forståelse for samfunnet 

de produseres i. Talle (1988) har skrevet en del om maasaiene i Kenya som kan brukes for det 

formålet å få en grunnleggende forståelse. Maasaiene er pastoralister lever i store områder av 

savannen i Riftdalen på begge sider av grensen mellom Kenya og Tanzania. Maasaiene er en 

minoritetsgruppe i den nasjonale konteksten og har rykte på seg for å være sta tradisjonalister 

og irrasjonelle i sine handlinger og både kolonistaten og den kenyanske staten har forsøkt å 

endre og utvikle maasaiene på forskjellige måter (Talle 1988). Forsøkene på å utvikle 

maasaiene har generelt vært dårlig definert og planlagt og ofte vært i statens interesse heller 

enn til gode for folket. Det bildet som ofte gis av maasaiene som et stagnert samfunn er ifølge 

Talle (1988) falskt. Maasaiene har vært i endring i århundrer; de har beveget seg over store 

territorier og kjempet dødelige kamper mot andre etniske grupper så vel som blant sine egne, 

de har delt seg og konsolidert inn i sterke enheter, og både mennesker og dyr har kommet seg 

etter alvorlige tørkeperioder og sykdommer. Maasaienes har klart å opprettholde en kulturell 

og sosial integritet, og deres etniske identitet er hovedsakelig konstruert gjennom praksisen av 

pastoralisme, altså det å være ”kvegfolk” (Talle 1988). Mot slutten av kolonitiden ble slettene 

delt inn i individuell eiendom, og maasaienes land ble delt inn i gruppe-rancher, som senere 

igjen ble delt opp i mindre jordstykker mange steder. Mange av disse jordstykkene ble solgt 

til medlemmer av andre etniske grupper.  Maasaiene har også mistet mye land til 

nasjonalparker (Kimani og Pickard 1998, Talle 1988). Kombinasjoner av at maasaiene har 

mistet mye land, lange tørkeperioder og sykdom blant kveget har ført til at de er blitt nødt til å 

supplere med lønnsarbeid og å involvere seg i forskjellige markedstransaksjoner (Talle 1988, 

Spencer 1988). Maasaiene er organisert etter en patrilineær klanorganisering med syv 

forskjellige klaner som er fordelt på to større segmentære seksjoner; ”de av de røde okser” 

(odo mongi) og ”de av den sorte okse” (orok kiteng). Disse to seksjonene er etterkommere 

etter de to konene til Naiteru-kop som er ”opphavsmannen til jorda”. Fire av klanene er fra 

sønnene til den første konen og tilhører den første kategorien som anses som maasaifolkets 

høyre hånd, mens de tre andre klanene er fra sønnene til den andre konen og konstituerer 
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venstre hånd. Høyre hånd er symbolsk forbundet med senioritet og venstre hånd med 

junioritet. De to gruppene representerer en dualisme i maasai kosmologi som reflekteres på 

mange nivåer i den sosiale organisasjonen som for eksempel gjennom slekts- og 

familiestrukturer og alderssett-systemet (Talle 1988). Mens klanorganisasjonen deler 

populasjonen i vertikale grupper deler aldersset-systemet dem inn i horisontale grupper basert 

på alder og kjønn og gir folk både slektskapsbasert og en alder/kjønns-basert tilknytning 

samtidig. Maasaiene er kjent for sine krigere, og enhver gutt på omtrent samme alder 

omskjæres i løpet av en fireårsperiode så lenge omskjæringsperioden er ”åpen”, og går 

dermed fra å være gutt til å bli en ung ”kriger” (Talle 1988, Spencer 1988). Når de initierte er 

helt leget fra omskjæringen begynner de å forberede seg på sin tilværelse som olmurrani 

(kriger, entall), og flytter inn i en boplass for ilmurran (flertall) kalt emanyata, som er separert 

fra familiens bosted. Mens de bor i emanyata lar de håret vokse og former det i en slags 

hestehale som er det distinkte symbolet for statusen som kriger, og de er nøye med å gjøre seg 

vakre ved å smøre seg med en blanding av fett og rød oker og å dekorere seg overdådig med 

perlesmykker (Talle 1988). Bildet av maasaienes krigere er legendarisk og fra den tidligste 

kontakt med europeere og til i dag har de ikke sluttet å være en kilde til under og tiltrekning 

for utenforstående (Talle 1988). Jenter initieres til livet som voksen gjennom omskjæring i 

13-14-årsalder. En jente blir vanligvis giftet bort tre-fire måneder etter at hun er omskåret, og 

går mer eller mindre automatisk fra barn til voksen (Talle 1988). Ved ekteskap foretrekkes 

patrilokal bosetting og kvinner har veldig lite bestemmelsesrett over valgt av sted for 

bosetting (Talle 1988). I tider med konflikt var det kvinner som stod for byttehandelen av 

buskapsprodukter og landbruksprodukter da disse fikk bevege seg fritt over grensene mellom 

de stridende partene, men kvinner handler aldri med kveg da dette er en del av mannens sfære 

(Talle 1988).  

Når det gjelder antropologisk litteratur om afrikansk kunst har det vært vanskelig å finne 

litteratur om østafrikansk kunst og da spesielt maasaienes perlekunst. Men noen arbeider er 

gjort også på dette området. Donna Klumpp (1987) skrev sin doktorgradsavhandling om 

maasaienes smykker og deres rolle i samfunnet. Jeg kjenner igjen mye av det Klumpp (1987) 

beskriver fra mine egne data samtidig som hennes avhandling har hjulpet meg til å forstå 

mine data bedre. Gjennom hennes avhandling kan jeg også se variasjonene mellom 

forskjellige seksjoner som jeg ikke hadde så stor mulighet til å se i mitt eget feltarbeid, da hun 

har data fra flere seksjoner men skriver hovedsakelig ut ifra Purko seksjonen. Denne 

avhandlingen er relevant for min oppgave da Klumpp (1987) beskriver smykkene og mye av 
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deres symbolikk og funksjon i samfunnet. Blant annet beskriver hun tydelig fargebruken og 

sammensetningen av disse i smykkene, og hvordan smykkene brukes for å indikere sosial 

status og medlemskap i forskjellige slektskapsgrupper. Hun legger vekt på viktigheten av en 

balanse mellom lyst og mørkt i smykkene og beskriver fire forskjellige fargesett. Settet hun 

kaller Narok som består av rød/hvit/sort (blå) er det eneste som kan stå alene, men siden 

parvis ordning er viktig settes det ofte sammen med en av de andre settene. Det viktigste 

settet av farger (blant de kalt Muain Sidain som betyr ”vakre farger”) er satt sammen av to par 

komplementære farger kombinert med hvitt som et skille imellom. Fargeparene er rødt/grønt 

og blått/oransje. Rød og blå er sterke farger, mens oransje og grønn er svake (slik som hvit), 

og gult er likt som grønt og blått er likt som svart (Klumpp 1987). Disse mønstrene er spesielt 

lett å oppdage i de to armbåndene i figur 3 og i kjedene i figur 4, og her kan man se hvordan 

settet Narok er brukt som kutt mellom de større fargepartiene i settet Muain Sidain. 

Fargebruken i smykkene indikerer tilhørighet til de forskjellige seksjonene av maasaier, og 

medlemmene av hver seksjon er stolte av sine ornamenter (Klumpp 1987). I noen tilfeller 

stemmer ikke Klumpps beskrivelser av smykkene med mine observasjoner. For eksempel så 

setter hun Matapato og Kisonko seksjonenes ornamenter i samme gruppe hvor hun påpeker 

kun små forskjeller på disse, mens mine observasjoner i Namanga viser at Kisonko maasaiene 

som lever i Tanzania bruker nesten utelukkende hvite perler i sine smykker, med innslag blant 

annet av noe gult, turkis og oransje. Dette kan eventuelt komme av at avhandlingen er skrevet 

en del år tilbake. Ornamentenes utseende er i endring og de er ikke statiske, da de endres etter 

de forskjellige aldersgruppene og etter tilgangen på materialer og farger (Klumpp 1987). Det 

er også noen av navnene Klumpp bruker på smykker som ikke stemmer med det jeg ble fortalt 

av mine informanter. Armbåndene jeg kaller enkoipilai kaller hun enkirina oonkaina og de 

lange tvinnede kjedene som jeg kaller enkoisasin kaller hun enkoipilai. Jeg vil i oppgaven 

bruke de navnene på smykkene som jeg ble fortalt av mine informanter. I kvinner og menns 

bruk av smykker er den tydeligste forskjellen at kvinners bruk er større, mer detaljert og mer 

tyngende. De bruker altså noen større og mer detaljerte smykker som menn ikke bruker, i 

tillegg har de på seg flere smykker enn menn, og det er kvantitativt flere ornamenter som 

assosieres med kvinner enn med menn (Klumpp 1987). Det er også smykker som brukes av 

både kvinner og menn, og disse er viktige som et medium for bytte mellom kvinner og menn 

som indikatorer for sosiale relasjoner. De mest flytende av disse er armbåndene som kalles 

enkoipilai (som Klumpp kaller enkirina oonkaina) og kan gis bort som et tegn på bekjentskap. 

Slike armbånd byttes ofte mellom folk og er i stor bevegelse (Klumpp 1987). Forskjellige 
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smykker bæres ettersom hvor i livssyklusen man befinner seg og hvilken aldersgruppe man 

assosieres med, men i noen tilfeller kan enkelte smykker bæres av folk med forskjellig 

aldersstatus på grunn av endringer i mote og ikke fordi smykkene er utpekt til aldersgruppen 

de er del av. Den generelle endringen går fra få til flere smykker og så til færre igjen ettersom 

man går oppover i alder og status, hvor man bruker mest smykker i perioden etter initiering 

(Klumpp 1987: 160). En effekt av migrasjon og endringer i populasjonen i Kenya kan man se 

i bruken av nyanser i kunsten, spesielt i kroppskunst, som etniske markører og andre typer 

identitet underliggende etnisk gruppenivå. Maasaiene bruker smykkekunsten til å uttrykke i 

konkret form de ideologiske og strukturelle prinsippene de organiserer seg med og 

differensierer seg fra de som ikke er maasai (Klumpp 1987: 182). Da maasaiene fikk tilgang 

på glassperler sent i det 19. århundre skiftet kontrollen av ornamenter fra smedene over til 

kvinnene (Klumpp 1987). 

Benetta Jules-Rosette (1984) skriver om turistkunst i Øst Afrika, men har fokus på 

treskjæring, malerier og keramikk i Kenya og Zambia. Hun fokuserer mye på produksjon og 

varegjøring av kunsten som selges. En del av hennes materiale kan brukes som 

sammenlikningsgrunnlag for mine data, og i noen av hennes eksempler kan vi også se 

hvordan maasaiene brukes som motiver for kunstnere fra andre etniske grupper i Kenya. I sin 

tekst bruker Jules-Rosette (1984) begrepet konvensjonell kunst om typer kunstverk som likner 

på og ”moderniserer” tradisjonell kunst, om formen for opplæring produsentene får og om 

deres nettverk. Innenfor turistkunstsystemet inkluderer konvensjonelle kunstnere blant annet 

pottemakere, treskjærere og tekstilarbeidere hvor de fleste har lært håndverket i et ruralt miljø. 

Majoriteten av disse kunstnerne har ingen formell akademisk opplæring. De har gått i lære 

hos en eller flere mestere på sitt hjemsted, og etter opplæringen bestemmer de seg for å 

begynne med kommersialisering enten igjennom kontakt med mellommenn eller igjennom 

urban migrasjon som tvinger dem inn i pengeøkonomien (Jules-Rosette 1984: 44). Jeg vil 

også plassere mine informanter, i denne kategorien. Jules-Rosette (1984: 54) skriver også at 

kommersialisering ekspanderer kunstnernes nettverk for kommunikasjon og utveksling og 

deres muligheter for innovasjon. Kunstnerne endrer bevisst objektene og det oppstår nye 

dekorative stiler som er frie for konvensjonell kulturell betydning. I kommersiell kunst er 

symbolsk og kulturelt innhold underordnet det umiddelbare visuelle inntrykket av dekorative 

former da hensikten er og nå et blandet publikum. I sin beskrivelse av salget av håndverk i 

Lusaka i Zambia, beskriver Jules-Rosette (1984) om et marked som avhenger av å utnytte 

bilder av Afrika slik det er oppfattet av turistene. Kamba en etnisk gruppe i Kenya som er 
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kjent for å drive med treskjæring for salg til turister, og vanlige motiver i denne produksjonen 

er dyrefigurer og menneskefigurer. Menneskefigurene som er veldig vanlig er fremstillinger 

av maasaier. En Kamba treskjærer sier til Jules-Rosette (1984: 133) at maasaiene er populære 

hos turistene fordi de fremdeles er i sin originale person, måte å kle seg på, måte og danse på 

og videre. De er tradisjonelt slik de alltid har vært. Hvis turistene har sett maasaienes hjem og 

rituelle dans så tar de med seg treskjæringer med motiver fra denne gruppen som suvenirer. I 

malerkunst er maasaiene også et yndet objekt ifølge Jules-Rosette (1984: 156). I mye av 

turistkunsten males motiver av en idyllisk fortid hvor fiktive personer portretteres i 

landsbysettinger. På markedene i Nairobi så jeg flere malerier med motiver av maasaier, blant 

annet ofte unge maasaikrigere med spyd i hånden eller maasaikvinner som bærer med seg ved 

eller vann. Jules-Rosette (1984: 10) skriver at konsumentene ofte har lite direkte kontakt med 

produsentene, og de kan ofte unngå ”back stage” området hvor kunstobjektene produseres. I 

Namanga har konsumentene nettopp direkte kontakt med produsentene, men ut ifra hvordan 

turistene jeg så forholdt seg til kvinnene som selger smykker fikk jeg inntrykk av en viss 

motvilje til å komme altfor tett innpå disse.  

Graburn (1976) fokuserer på det han kaller kunst fra Den fjerde verden. Han definerer Den 

fjerde verden som: ”det kollektive navnet på all urbefolkning og innfødte folkegrupper hvis 

land faller innenfor de nasjonale grensene og teknobyråkratiske administrasjoner til land av 

Den første, andre, og tredje verden” (Graburn, 1976: 1). Hans tydelige skiller mellom kunst 

som lages for en gruppes egne medlemmer og den som lages for utenforstående kan være 

nyttig i beskrivelser av smykkene jeg skal ta for meg, samtidig som hans beskrivelser av de 

forskjellige retningene endringen av kunsten kan ta vil vise kompleksiteten i kunsten og 

prosessene den er en del av. Jeg vil adoptere Graburns (1976) begrep introvert kunst som er 

kunst laget for, verdsatt av og brukt av mennesker innenfor produsentenes eget samfunn; 

denne kunsten har viktige funksjoner i det å opprettholde etnisk identitet og sosial struktur, og 

belærende å innprente viktige verdier i gruppemedlemmene. Videre skriver Graburn (1976) at 

materielle objekter uttrykker identitet gjennom symboler, men for at dette skal være effektivt 

må bærerne og mottakerne være enige om betydningen som formidles. Sosial identitet slik 

som etnisitet må altså formidles for to forskjellige formål: for de innenfor gruppen som ønsker 

å holde sammen, og for medlemmer av andre grupper som er mennesker man da har et 

forhold til basert på at man er forskjellige. Graburn (1976: 5-6) kommer med en del 

eksempler på forskjellige retninger som endringer i kunstproduksjon kan ta som jeg vil ta med 

meg videre i oppgaven: Tradisjonell eller funksjonell kunst: en tradisjonell kunstform kan i 
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noen tilfeller ledsages av mindre endringer i teknikk og form, eller vise inkorporering av noen 

symboler og bilder som stammer fra for eksempel Europa. Som jeg har vist gjennom Klumpp 

(1987) fikk maasaiene tilgang på glassperler sent i det 19. århundre og gikk vekk fra smykker 

laget av metall. Kommersiell kunst: Mange kunstformer kalles kommersiell kunst eller 

pseudotradisjonell kunst fordi, selv om objektene er laget med eventuelt salg i tankene, følger 

de kulturelt nedstøpt estetikk og formelle standarder (Graburn 1976). Suvenirer: Når 

profittmotivet eller den økonomiske konkurransen ved fattigdom utkonkurrerer estetiske 

standarder, blir det viktigere å tilfredsstille konsumenten enn å behage kunstneren. Disse 

kalles ofte ”turistkunst” eller ”flyplasskunst” og har gjerne lite likhet med den tradisjonelle 

kunsten hos gruppen som produserer den eller hos andre grupper. Jeg vil påstå at mange av 

smykkene maasaiene lager for salg kan passe inn både under kategorien kommersiell kunst og 

som suvenirer. Dette vil jeg ta opp senere i teksten. Graburn (1976) er opptatt av endring og 

mener at vestlige samfunn generelt promoterer og belønner endring i egen kunst og vitenskap, 

men viser misnøye til det samme i andre samfunn. De projiserer en ide om evig stabilitet på 

”primitive” folkegrupper, som om de er et slags naturfenomen myter konstrueres ut av. I 

mange tilfeller selges tradisjonell kunst som suvenirer, men det meste av kommersiell kunst er 

noe modifisert og også beregnet for salg. Kildene for endring i kommersiell kunst kommer 

både utenifra og innenifra, etter smaken til kjøperne og prestasjonen til produsentene 

(Graburn 1976). Den kommersielle kunsten er ønsket av folk som ønsker å komme ”nær den 

innfødte” ånd ved å eie ”ekte”, ”autentiske” artefakter – mer som statussymbol enn som 

minner. Kjøperen trenger ikke forstå symbolikken eller ikonografien i gjenstanden, men 

trenger kun å finne gjenstanden estetisk akseptabel og visuelt autentisk. Å komme nær det 

samlerens referansegruppe ser på som tradisjonelt er målet (Graburn 1976). Markedet i seg 

selv er den mektigste kilden til endring i form og estetikk, og leder ofte til endring i størrelse, 

forenkling, standardisering, naturalisering og nytenkning. Suvenirer og handelsobjekter for 

massemarkedet skal helst være, billige, bærbare, forståelige og lette og ”børste støv av”. Det 

kan også hjelpe hvis de er brukbare, så eierne i det minste vet hva de kan gjøre med dem slik 

at de vil ha en iboende mening i hjemmemiljøet til den reisende (Graburn 1976). 

Miniatyrisering har flere fordeler som for eksempel anvendeligheten for dekorativ bruk og 

økonomien i forhold til hvor mye materialer som brukes i objektet. Simplifiseringen blir gjort 

lettere av faktumet at kjøperen ikke er klar over de detaljene som er utelatt, eller kanskje ikke 

er klar over at det var mer ved de tradisjonelle objektene enn ved de i butikken, eller på 

markedet (Graburn 1976). 
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Da jeg ønsker å ta for meg maasaienes kunst og salget av den til utenforstående som i dette 

tilfellet hovedsakelig er vestlige turister er jeg også nødt til å gi en forståelse av hva en turist 

er. Graburn definerer en turist som en person som midlertidig innehar fritid han eller hun 

bruker til frivillig å besøke et sted lang hjemmefra for å oppleve forandring (Graburn, 1989: 

1). Dean MacCannnel (1976: 5, ref. i Jules-Rosette, 1984: 2) skriver: 

 

What begins as the proper activity of a hero (Alexander the Great) develops into the 

goal of a socially organized group (the Crusaders), into the mark of status of an entire 

social class (the grand tour of the British “gentlemen”), eventually becoming universal 

experience (the tourist).  

 

I motsetning til de lærde reisende i tidligere tider, anses turisten som å te seg på en passiv og 

overfladisk måte. Boorstin (1962: 80, ref. i Jules-Rosette 1984) beskriver den amerikanske 

turisten som en som forventer komforten av sitt hjem midt i Afrika, hvor det eksotiske og det 

kjente skal kombineres. På 70-tallet begynte man også å snakke om en ny type turist som 

reiser ”off the beaten track” og som søker mer direkte kontakt med stedets lokale befolkning 

(Jules-Rosette 1984, s. 2-3).  
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Kapittel 2 Metode 

Metoden som brukes i sosialantropologisk forskning er kvalitativ metode. Denne metoden er 

tradisjonelt blitt forbundet med forskning som innebærer nær kontakt mellom forsker og de 

som studeres, som ved deltakende observasjon og intervju (Thagaard 2009). Karakteristisk for 

både deltakende observasjon og intervju er at forskeren etablerer en direkte kontakt med 

personene som studeres. Relasjoner som utvikles mellom forskeren og informanten er viktige 

for det materialet forskeren får. Forskeren bruker seg selv som et middel til å få informasjon 

(Thagaard 2009).  

Feltarbeid 

Jeg utførte feltarbeidet i Namanga over åtte måneder. I feltet brukte jeg hovedsakelig metoden 

deltakende observasjon, som vil si at jeg var til stede i de situasjonene mine informanter 

oppholdt seg, hvor jeg iakttok hvordan de handler samtidig som jeg deltok i en del av deres 

aktiviteter (Thagaard, 2009). Samtidig spurte jeg spørsmål til informantene hvis det dukket 

opp noe jeg lurte på, og det ble gjerne noen spontane intervjuer underveis. Jeg tilbrakte 

dagene mine hovedsakelig sammen med den ene gruppen av kvinner som sitter i byen og 

lager og selger smykker. Første gangen jeg kom i kontakt med dem gikk jeg en runde rundt i 

byen sammen med tolken min og introduserte meg selv for alle kvinnegruppene rundt i byen. 

Etter hvert begynte jeg å sitte mest sammen med tre forskjellige grupper og innimellom reiste 

jeg ut til en gruppe som holder til utenfor byen noen dager i uken. Etter en stund kjente jeg på 

hvilken gruppe jeg følte jeg fikk mest innpass hos og jeg valgte å holde meg stort sett til 

denne gruppen fordi jeg tenkte at jeg da ville få mest tilgang på informasjon hos disse 

kvinnene. Dette er en gruppe på rundt ni kvinner, men antallet endrer seg litt over tid ettersom 

noen medlemmer kommer og går. Disse kvinnene ble mine informanter, og jeg fikk litt bedre 

kontakt med fire av dem som jeg vil påstå ble mine hovedinformanter. 

Hver dag satt jeg med kvinnene mens de laget smykkene og jeg fikk følge med når de solgte 

litt på avstand. Jeg forsøkte meg noen ganger på å snakke litt med turistene de forsøkte å selge 

til, men det var vanskelig å komme i kontakt med dem da de var mest opptatte av å forsøke å 

overse kvinnene som flokket seg rundt dem eller å kikke på smykkene. Kvinnene var heller 

ikke helt fornøyde med at jeg var for nær når de ville selge fordi turistene kunne bli veldig 

opptatte av meg når jeg fikk kontakt og ville høre hva en ung vestlig jente gjorde der sammen 
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med alle maasaikvinnene helt alene. Jeg fikk noen blikk fra informantene som sa meg at jeg 

var i veien, og valgte etter hvert å observere salgene litt mer på avstand for å holde på det 

gode forholdet jeg etter hvert klarte å opparbeide med informantene. Det ble stort sett 

deltagende observasjon da jeg ikke forstod språket informantene snakker. Jeg lærte meg etter 

hvert noe Swahili og kunne selv kommunisere enkle ting med kvinnene. Men de har ikke gått 

på skole og snakket ikke så mye mer Swahili enn det lille jeg etter hvert hadde klart å lære 

meg. All samtale dem imellom forgikk på Maa som er maasaienes eget språk. Jeg var derfor 

helt avhengig av tolk for å kunne forstå hva som forgikk rundt meg. Noen ganger så jeg at 

tolken nølte litt med å spørre spørsmålene jeg ønsket svar på og forstod at det var sensitive 

temaer eller ting som kunne være vanskelig for en ung jente å spørre voksne kvinner om. Da 

gav jeg henne beskjed om at hun skulle presisere at det er jeg som spør. Siden jeg var en fra 

utsiden hadde jeg større rom for å feile og grave i temaer hun helst skulle holde seg unna. Jeg 

lærte meg noen av de ordene tolken og informantene brukte ofte på Maa og hørte etter hvert at 

hun vennet seg til å si ”Dirra Karianne…” som betyr ”Karianne sier…”. 

Ved noen tilfeller reiste jeg også ut på savannen for å bo hos en familie jeg ble kjent med 

gjennom de yngre familiemedlemmene som hovedsakelig holdt til i byen. Jeg ønsket å se 

hvordan livet for kvinnene på savannen er i forhold til hvordan kvinnene jeg kjente i byen 

lever. Jeg reiste sammen med tolken min og fikk bo i huset til en av kvinnene på boplassen. 

Vi var der to ganger og sov i hennes hus i et par netter. Jeg var med på diverse 

arbeidsoppgaver som å hente vann og ved, matlaging og rengjøring. Om kvelden samlet 

kvinnene seg utenfor huset vi bodde i og vi satt utover kvelden og snakket i lyset fra månen 

og bålet som hun hadde tatt med ut av huset for anledningen at jeg var der. Det blir veldig 

varmt inne i husene, og når bålet er tent hele kvelden blir det veldig varmt å skulle sove der. 

Derfor sa hun at hun tok ut bålet for min skyld. Jeg var også ute på savannen på noen 

dagsturer og ble invitert til en del seremonier da jeg var så heldig at akkurat rundt denne tiden 

aldersgruppen som er senior krigere i ferd med å gå over til å bli junior eldre og det er en ny 

gruppe som er åpen for omskjæring, det vil si at det dannes en ny aldersgruppe som skal bli 

krigere. 

Møtet med feltet  

Jeg ankom Namanga rundt kl. 20 en onsdag kveld i januar. Jeg reiste med matatu (minibuss 

som fungerer som transportmiddel i Kenya) fra Nairobi sammen med Moses, som jobber for 
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en organisasjon i en liten landsby ca. en halv time med bil fra Namanga. Denne 

organisasjonen har kontakt med African Conservation Centre (ACC) i Nairobi som jeg fikk 

kontakt med gjennom veilederen min. Jeg hadde da vært i Kenya i en uke og var veldig ukjent 

med landet og hvordan ting fungerer der.  Det eneste jeg klarte å tenke på i løpet av turen var 

at det var blitt mørkt før vi kom frem og jeg hadde hørt at man ikke burde reise i mørket. Vi 

kom frem uten problemer og mannen som fulgte meg tok meg med til et hotell i byen som 

heter Namanga River Hotel hvor jeg sjekket inn for en natt. Det koster 3600 KES (ca. 270 

NOK) for en natt hvis man ikke er kenyansk statsborger. Jeg syntes dette var dyrt og ville 

derfor gjerne finne en annen løsning så fort som mulig. En kontakt jeg hadde fått i Nairobi sa 

at han kjente en eldre, tidligere lærerinne i byen som jeg kunne bo hos, og Moses sa at han 

skulle ta meg med dit for å hilse på henne og familien neste morgen. Jeg isolerte meg litt på 

rommet mitt den kvelden og syntes det var fryktelig skummelt å være alene i en helt ny by 

som jeg ikke en gang hadde fått sjansen til å se i lyset, og det var fryktelig varmt der i forhold 

til i Nairobi. Det ble en natt med lite søvn. Neste dag reiste jeg på besøk til kvinnen jeg skulle 

bo hos og vi satt en god stund utenfor huset hennes og snakket. Det meste av samtalen 

foregikk på swahili mellom kvinnen og Moses, men jeg fikk muligheten til å delta litt på 

engelsk innimellom. Hun forklarte meg hvem som bodde i huset og vi ble invitert inn på lunsj 

etter en stund. Etter lunsj gikk jeg og Moses tilbake til hotellet og jeg hentet bagasjen min. 

Moses fulgte meg ikke tilbake og jeg tok sekken på ryggen og gikk tilbake til huset selv. I 

huset bodde den tidligere lærerinnen, mama Legeny, hennes døtre May, med sin datter Chiku, 

og Carly, med sin sønn Iregi. Faren i huset, Ole Mbiraru jobbet i en annen by og var kun 

hjemme i helgene.  

De første dagene og den første helgen var jeg kun hjemme i huset og prøvde å venne meg litt 

til min nye tilværelse. Lørdagen ble jeg med den yngste datteren i huset på en 

”innflyttingsfest” ute i på savannen et lite stykke utenfor byen. Det var noen kjente av henne 

som hadde bygget et murhus med blikktak der ute og som skulle flytte inn. Det ble feiret ved 

å samle mange kjente, lage masse mat og det var musikk og gudstjeneste og bønn. Jeg ble 

bedt om å hjelpe til å servere mat og gikk rundt litt på måfå og serverte i den rekkefølgen og 

til de personene jeg fikk beskjed om å servere. Det var mange som sperret opp øynene litt da 

jeg serverte dem mat. Jeg hadde bare vært i området i noen dager og folk visste ikke hvem jeg 

var eller hva jeg gjorde der. Dette var mitt første møte med en del av menneskene i Namanga 

som jeg kom til å se i byen i tiden fremover, men når jeg tenker tilbake på det så kan jeg ikke 

huske å ha sett noen av de kvinnene som senere ble mine informanter på denne festen. Da jeg 
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var tilbake i feltet fire måneder senere var jeg dessverre tilbake i det samme huset i 

begravelsen til en av sønnene i huset. Jeg fikk bekreftet det jeg hadde følelsen av etter første 

besøket og det var at få av mine informanter hadde veldig mye kontakt med denne familien. 

Selv om det var stort oppmøte fra mange i byen i denne begravelsen på grunn av hendelsens 

karakter så jeg ingen av mine informanter der. 

Jeg bodde hos familien i litt over en måned. Det var vanskelig å skulle bo så tett på en familie. 

Jeg delte rom med tre av jentene i huset og hadde absolutt ingen mulighet for noe privatliv. 

Hos familien ble jeg tatt inn som en datter i huset og måtte oppføre meg deretter. Mennene i 

huset skulle helst ikke gå for mye inn på kjøkkenet så hver gang far i huset var hjemme i 

helgene, måtte vi døtrene hente alt han trengte fra kjøkkenet. Hvis det var besøk i huset ble 

jeg plassert på kjøkkenet sammen med de andre døtrene i huset og fikk ikke med meg hva 

som foregikk i stuen der mor og far satt med gjestene bortsett fra da jeg fikk lov til å komme 

inn med vann for å vaske hendene deres eller for å servere mat. Jeg ble ofte gående mye i 

huset og brukte mye av tiden min på kjøkkenet for å vaske opp eller å hjelpe en av døtrene i 

familien med å lage mat. Dette gjorde meg ukomfortabel fordi jeg aller helst ville tilbringe 

tiden min med kvinnene som solgte smykker i byen. Jeg fortalte familien at jeg var nødt til å 

finne et sted jeg kunne bo alene for å ha god mulighet til å drive med studiene mine, og de 

godtok at jeg skulle flytte ut med noe skepsis. 

 

Informantene 

Jeg vil si at i veldig vid forstand er informantene mine alle kvinnene i Namanga som selger 

smykker til turister og andre reisende og bosatte. Gjennom å oppholde meg i byen og å bli 

assosiert med en av kvinnegruppene i byen ble jeg oppmerksom på hvordan salget foregikk 

og hvordan de forskjellige kvinnene handlet. De fleste i byen kjente meg etter hvert og jeg 

fikk mer tillit hos folk etter hvert som tiden gikk og de ble vant til å se meg som en del av 

bybildet. Jeg fikk også oppleve at noen kvinner som ikke kjente meg så godt, noe som hendte 

sjeldnere etter hvert som jeg hadde vært i byen en stund, forsøkte å selge smykker til meg. 

Dette hendte gjerne når jeg befant meg i situasjoner hvor de var vant til å se turister, spesielt 

hvis jeg satt alene i en matatu for å reise til Nairobi. Ved noen anledninger var jeg også ute på 
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savannen i en enkang’
1
 hos familien til noen jeg var blitt kjent med i byen. Disse menneskene 

ble også mine informanter og jeg lærte mye av at kvinnene på boplassen tok meg med på sine 

daglige gjøremål. Etter noen uker i feltet begynte jeg å prate litt med en av mennene som 

solgte treskjæringer i byen. Han og andre menn som selger treskjæringer jobber ganske tett 

med kvinnene og han hadde mye å prate med meg om. Han hadde en litt lik rolle som meg 

ovenfor kvinnene med tanke på at han var en utsider i kraft av hans kjønn og det at han ikke 

var maasai. Han kunne mye om hvordan kvinnene jobbet og han hadde vært til stede mye 

lenger enn meg, dermed ble han en god samtalepartner de dagene jeg traff ham i byen. 

Dessverre så jeg ham ikke i byen lenger etter at jeg hadde vært i feltet i omtrent en måned. 

Nøkkelinformantene mine ble medlemmene i den kvinnegruppen jeg brukte mest tid sammen 

med i byen. Det var disse informantene jeg kom nærest innpå og som gav meg mest innsikt 

(Wadel 1991, ref. i Thagaard 2009). Jeg var sammen med disse kvinnene hver dag når de satt 

i byen og laget smykker og solgte, og de lærte meg også opp i kunsten å lage smykkene deres. 

Av gruppen på rundt ti kvinner var det fire stykker jeg fikk nærest kontakt med. Tolken min 

fungerte som mer enn bare en språklig oversetter, hun forklarte også en del hendelser, utsagn 

og lignende. Hun ble etter hvert en god venn og vi diskuterte både prosjektet mitt og delte mer 

personlige ting oss imellom. Jeg synes tolken kom så tett på meg at det ville vært vanskelig å 

bruke henne som informant hvor hun som person er tydelig i teksten. Ettersom jeg fikk et 

nært forhold til min tolk fikk jeg også et nært forhold til resten av hennes familie. Jeg ble 

”adoptert” inn i familien og gikk for å være min tolks søster i byen. Dette lærte meg veldig 

mye om slektsrelasjoner da jeg plutselig skulle forholde meg på riktig måte til de forskjellige 

medlemmene av slekten. En av de handlingene jeg gjorde ofte og som var viktig å gjøre på 

riktig måte, er hvordan man hilser på mennesker. Alder, rang og slektsrelasjon bestemmer 

hvordan man hilser på en person, og her gjorde jeg ofte feil som jeg lærte av. Enkelt fortalt så 

skal en ung kvinne hilse på menn som er i aldersgruppen med hennes far ved å bøye hodet 

mot ham slik at han kan legge hånden sin på hodet hennes. Denne hilsemåten gjelder også når 

du hilser på kvinner som er veldig mye eldre enn deg selv. I tillegg spiller slektsrelasjoner inn 

da jeg måtte hilse på for eksempel min ”onkel” som er betydelig yngre enn min ”far” ved å 

bøye hodet på grunn av måten han var relatert til meg gjennom slekt. Jeg ble forklart av flere 

at dette ofte handler om hvem som er potensielle ektemaker for hverandre, hvorpå en kvinne 

                                                 

1
 Enkang’ er en families hjemsted hvor flere menn bor med sine koner, noen med en kone andre med flere. Se 

kapittel 5, underkapittel ”Huset på savannen”  
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bøyer hodet for en som ikke vil være aktuell for giftemål, men dette er selvfølgelig en veldig 

forenklet forklaring på dette systemet av hilsning, som jeg ikke kan gå dypere inn på. 

Ellers fikk jeg andre venner og bekjente i byen som ikke ble en del av informantene mine. 

Men jeg lærte allikevel mye av tiden jeg tilbrakte sammen med dem, og på et lavere nivå så 

her jo også disse menneskene vært informanter. Noen tok meg også med på forskjellige 

seremonier og var ivrige på å lære meg om maasaiene og da spesielt om de som de kalte ”de 

ordentlig tradisjonelle maasaiene”. 

 

Kommunikasjon 

Å bruke tolk 

Det er utfordrende å utføre et feltarbeid i et miljø hvor du på ingen måte kjenner språket. 

Dette fører med seg flere komplikasjoner som at man ikke forstår hva informantene snakker 

om og ikke alltid hva som foregår rundt en. Selv om jeg brukte tolk så fungerte det ikke at 

hun skulle sitte og oversette alt gruppen sa til enhver tid. Dette løste jeg ved at jeg fikk tolken 

til alltid å fortelle meg hva som var samtaleemnet og hvis det var noe jeg ville vite mer om 

fikk jeg henne til å oversette mer av det informantene sa og å spørre spørsmål til 

informantene. Jeg lærte også at det ikke bare er jeg alene som påvirker feltet mitt, men også 

hvem jeg velger å bruke som tolk. 

Tolken jeg brukte i den første tiden var litt vanskelig å bruke i forbindelse med feltarbeidet. 

Hun kom fra en familie som var forholdsvis velstående og jentene spesielt var veldig opptatte 

av å vise at de var fra en rik og ”moderne” familie. Dette skapte en viss avstand til mange av 

mine informanter som ikke hadde like mye og levde en veldig annerledes livsstil. Min tolk 

kunne iblant sende informantene blikk som jeg vil si ikke var veldig positive når de snakket 

om eller gjorde ting hun gjerne ville distansere seg fra, som det at en av informantene var tørst 

og ville drikke ubehandlet melk eller da en av dem skulle skjære ut de to fortennene i 

underkjeven på spedbarn (en av informantene var jordmor og medisinkvinne og tok ofte slike 

oppdrag i byen der vi satt). Jeg merket også at kvinnene innimellom ville at vi skulle gå så de 

kunne gjøre ting de forstod at tolken ikke likte og som de kanskje også tenkte at jeg ikke ville 
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like. For eksempel ved et tilfelle da en av dem var sulten og vill drikke ubehandlet melk rett 

fra en litersflaske. Hun forsøkte å få oss til å gå til lunsj, men jeg ville ikke gå, spøkte det 

vekk og ble sittende. Tolken fortalte meg senere at hun hadde sagt til informanten at det ikke 

var bra å drikke melken slik og at hun ville ødelegge resten av melken i flasken ved å drikke 

rett fra den, og det var derfor hun forsøkte å få oss til å gå. Denne tolken brukte også til tider 

bukser da hun var med meg til kvinnene og dette skapte stor avstand til de eldre kvinnene 

spesielt. Det er ansett som usømmelig å gå med bukser og jeg selv gikk alltid med lange skjørt 

på dagtid da jeg var sammen med kvinnene. Jeg hadde fått beskjed av min veileder på forhånd 

om å ta med flere lange skjørt på feltarbeidet og alltid å bruke dem når jeg var sammen med 

informantene. Om kvelden brukte jeg bukser for å holde myggen unna og de fleste jenter på 

min alder som jeg tilbrakte tid med om kvelden brukte jeans da ingen av de eldre kvinnene 

var ute på kveldstid (om de i noen tilfeller var ute var de i hvert fall ikke på de samme stedene 

som de yngre holdt til).  En annen ting som var litt vanskelig med min tolk var at hun var gift. 

Når en kvinne er gift kan hun ikke sove i andre hus enn sitt eget. Tolken min bodde hjemme 

hos sin mor i denne perioden og hennes mann bodde i et annet område, men det at hun var gift 

var likevel gjeldende og hun måtte alltid komme hjem til sin mor. Dette kan også hatt en 

innvirkning på informantenes formening om denne tolken, da det blant maasaiene ikke er 

veldig godt ansett å reise fra sin mann. Når man er gift skal man holde seg hos ham og ikke 

reise hjem igjen til sine foreldre. En av mine informanter var kjent for at hun aldri hadde rømt 

hjem til sine foreldre etter at hun ble gift og nøt stor respekt av dette forstod jeg, da jeg hørte 

yngre jenter fortelle om henne med stor respekt og beundring. Tolken hadde også en datter 

som hun måtte hente på skolen tidlig på ettermiddagen hver dag. Det vil si at jeg fikk lite tid 

med informantene da tolken først skulle utføre alle plikter i huset om morgenen og så måtte 

hente datteren og hjem og lage middag til mor. Jeg ønsket å ha mer frihet, men så tidlig i 

feltarbeidet var ikke språket mitt godt nok til at jeg klarte å tilbringe så veldig mye tid alene 

med informantene. Eter hvert ble jeg tøffere på dette og kunne gå til byen og sette meg 

sammen med dem uten tolk i noen timer da jeg hadde lært meg litt swahili så vi i det minste 

kunne utveksle noen litt enkle fraser. 

Etter en måned byttet jeg til en tolk som jeg fikk kontakt med gjennom en bekjent i byen. Hun 

kom fra en familie med en livsstil som var mer lik mine informanters og hennes far sa alltid at 

ingen av hans døtre skulle få vise seg ute med bukser. En av mine eldste informanter 

kommenterte også dette da jeg fikk ny tolk og sa at jeg måtte jo ikke gå sammen med en som 

brukte bukser. Jeg forstod senere at det at jeg hadde hatt litt startproblemer med informantene 
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var mer sammensatt enn jeg først trodde. Det tar tid å bli kjent og å få innpass når man 

kommer utenfra, og når jeg i tillegg hadde en tolk som det viste seg at ikke fungerte så godt 

med informantene ble det ennå litt vanskeligere. Informantene hadde nok også begynt å 

slappe av litt mer med meg tilstede og blitt mer vant til meg da jeg etter en stund fikk byttet 

tolk. Den nye tolken var ung og veldig sjenert, slik en ung maasaijente skal være. Men hun 

var veldig pliktoppfyllende og kom sjelden for sent til avtaler. Hun var ugift og hennes far 

gav meg beskjed om at jeg kunne ta henne med hvor jeg ville og at han følte seg trygg så 

lenge hun var med meg. Jeg følte en del ansvar for henne, men vi var alltid sammen og ble 

etter hvert gode venner. 

Når jeg skriver sitater fra informanter i teksten skriver jeg stort sett på norsk, oversatt fra 

tolkens engelske tolkning av det opprinnelige utsagnet på maa. 

Etiske vurderinger 

Det vil i denne teksten være umulig å anonymisere byen jeg har hatt feltarbeid i da det vil 

være tydelig for en leser med noe kjennskap til maasaiene og området de befolker. Jeg har 

derfor valgt å skrive navnet på byen i oppgaven. Anonymisering av informantene er viktig for 

meg fordi jeg til tider berører temaer som kan være ømfintlige for kvinnene. Jeg har også 

gjennom hele feltarbeidet fortalt informantene at jeg ikke vil skrive deres egentlige navn og at 

ingen skal kunne kjenne igjen hvem jeg skriver om. Med tanke på at jeg har hatt feltarbeid i 

en liten by og at alle innbyggere hele tiden har vært meget klar over hvilke grupper av kvinner 

jeg har forholdt meg til mest ville nok mange fra området kjent igjen noen av kvinnene. Det er 

nok noe av det som kommer frem i teksten som kvinnene helst ser at deres ektemenn ikke får 

kjennskap til, men dette er ting som kommer frem om kvinnene som en gruppe og ikke som 

individuelle personer. Med tanke på at jeg skriver på norsk vil dette være problemstillinger 

som ikke er så aktuelle i første omgang. Mange i feltet har ytret ønske om å lese oppgaven, og 

jeg vil etter hvert skrive en forkortet utgave på engelsk hvor jeg nok vil være ennå mer 

påpasselig med hva jeg velger å skrive med tanke på kvinnenes anonymitet i teksten. 

Det er også viktig å være klar over at for kvinnene som er mine nøkkelinformanter kan det 

være vanskelig å forstå akkurat hva jeg gjorde i byen og hva informasjonen jeg fikk av dem 

skulle brukes til. De forstod på sin måte hva jeg holdt på med, og tok mitt ord for at deres 
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navn og person ikke skulle være tydelig i teksten. Dette ønsker jeg så langt det lar seg gjøre å 

overholde. Alle navn på personer og grupper er derfor pseudonymer. 
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Kapittel 3 Kvinnene 

Markedet 

Det er flere forskjellige grupperinger av kvinner som selger smykker i byen, og det er fem 

grupper totalt. Øverst ved visumkontoret står stort sett yngre kvinner, noen gifte og noen 

ugifte, og selger til turistene som stopper for å ordne med visum. Her oppe er det satt opp et 

skilt om at det er forbudt å drive med hawking (se kap. 5, underkapittel ”salget”) utenfor 

kontoret, så de må stå med en viss avstand til kontoret og hvis det er politi i nærheten blir de 

ofte jaget vekk da de er ennå mer nøye på å overholde forbudet her enn ellers i byen.  Litt 

lenger nede ved politistasjonen er det en gruppe som har hengt smykkene sine opp på et stativ 

og lagt dem utover bakken på noen flate pappesker. Disse kvinnene løper i tillegg bort til biler 

og busser som stopper ved politistasjonen mens de venter på at turistene skal klarere papirer 

før de får kjøre igjennom bommen. Nede ved bensinstasjonen er det tre forskjellige grupper: 

Rett utenfor bensinstasjonen sitter en gruppe med litt yngre kvinner hvor de fleste er gifte. På 

andre siden av bensinpumpene på en liten gressflekk, ved siden av en blå container som 

fungerer som gratis helsestasjon, sitter en gruppe med voksne gifte kvinner. Ved bilverkstedet 

som ligger rett ved siden av bensinstasjonen sitter en gruppe med eldre kvinner som er den 

gruppen jeg endte opp med å sitte mest sammen med og bli mest assosiert med. De var i litt 

forskjellig alder, men alle var såpass voksne at de enten kalte seg for mødrene mine eller 

bestemødrene mine. Kvinnene som sitter ved bensinstasjonen løper bort til turister og andre 

reisende som stopper for å fylle bensin eller for å gjøre diverse reparasjoner på bilene. Alle de 

forskjellige kvinnegruppene sitter på sine faste plasser i byen hver dag og lager de fleste av 

smykkene de selger.  

Kvinnenes inndeling i grupper går ofte på omtrentlig alder og på familierelasjoner. De sitter 

stort sett med de på omtrent sin egen alder, og dette ble jeg fortalt av en av de yngre kvinnene 

i byen at hadde en del med det at de yngre har stor respekt for og en del redsel for de eldre. 

Jeg ble fortalt av maasaier på min alder at foreldre kan forbanne sine barn hvis de kommer i 

konflikt og barna går imot sine foreldre. Med aldersgruppesystemet blir det slik at alle som er 

i dine foreldres aldersgruppe vil fungere som dine kategoriske foreldre, slik jeg ble forklart av 

mennesker jeg møtte som var i aldersgruppen til min tolks foreldre, og da også mine foreldre. 

En forbannelse vil være gjeldende også etter at personen som kastet den er død, og jeg forstod 
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det fra mine bekjente på min egen alder at de var alle redde for å gå imot og provosere sine 

foreldre eller andre i deres aldersgruppe. I tillegg sitter mange helst sammen med andre de er i 

slekt med enten de var relatert patrilineært, matrilineært, affinalt eller gjennom klan. I 

gruppen jeg satt i var det flere kvinner med forskjellige slektsrelasjoner. En gammel kvinne 

som var meget anerkjent for sine kunnskaper som medisinkvinne og jordmor satt der sammen 

med flere av sine døtre, og hennes manns andre kone satt også sammen med oss veldig ofte.  

Kvinnene sitter stort sett med sine faste grupper, men noen kan også gå imellom gruppene til 

tider. Noen grupper holder seg helt unna hverandre, og jeg la spesielt merke til at hvis jeg 

besøkte den ene gruppen som hadde litt land omtrent en kilometer utenfor byen så virket de 

som sitter i byen litt misfornøyde når jeg kom tilbake til dem. En gang de så meg gå ut av en 

bil som kom fra det området utenfor byen sammen med noen av disse kvinnene hadde de 

spurt tolken min om vi hadde vært ute hos disse kvinnene, hvorpå hun hadde svart ”nei”. Vi 

hadde vært hos kvinnene utenfor byen og da min tolk fortalte meg senere at hun hadde løyet 

uten å fortelle meg at hun hadde blitt spurt sa jeg tydelig ifra at hun måtte alltid oversette for 

meg. 

Kutoto 

Gruppen utenfor byen kaller seg Kutoto og har et lite stykke land hvor de har bygget opp et 

tradisjonelt maasai hus som er omtrent tre ganger så stort som husene jeg så dem bo i ute på 

savannen. Her ønsker de å gi turister en opplevelse av å bo i et maasaihus, og de har ett rom 

satt av til salg av smykker og andre maasai artefakter. Problemet der er at de har ingen 

muligheter for markedsføring, og de har ikke råd til å tipse sjåførene slik at de vil velge å 

kjøre turistene til kvinnenes utsalgssted i stedet for å kjøre dem til Curio-shops
2
 med kafeer 

på tomten. Butikkeiere pleier å betale de som kjører turistene litt for å kjøre dem til deres 

butikk, og sjåføren får også ofte en liten del av butikkens fortjeneste fra turistene som kom dit 

med ham. Gruppen her ute møtes to ganger i uken og ellers sitter de stort sett i byen og prøver 

å selge smykker der som alle de andre kvinnene. Jeg spurte ved flere anledninger om hvorfor 

kvinnene som holdt til utenfor byen og de i byen ikke ville sitte sammen eller var noe særlig 

på talefot, men alle var veldig tilbakeholdne med å svare på dette. Det jeg etter hvert forstod 

var at det handlet mye om hvilke områder de var fra. Gruppen som holder til utenfor byen er 

                                                 

2
 En Curio-shop er et utsalgssted hvor det selges mange forskjellige artefakter av både Østafrikansk produksjon 

og fra andre steder. Disse butikkene så jeg flere i Nairobi og flere steder i og rundt Namanga. 
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fra dette området og ønsker ikke at de andre kvinnene skal komme ut til deres område ble jeg 

fortalt av en kvinne fra den siden. Jeg snakket også med en mann kalt Abeid som selger 

treskjæringer i byen og holder mye til sammen med kvinnene fra alle områder. Han fortalte at 

gruppen utenfor byen hadde tidligere fått penger av MPen (Member of Parliament) ansvarlig 

for dette området. Det var blitt mye tull med pengene hvor noen hadde blitt beskyldt for å 

bruke pengene til eget privat bruk, og til slutt hadde bankkontoen med pengene på blitt fryst 

ifølge Abeid. En av gruppens medlemmer fortalte meg at det hadde vært over 40 medlemmer 

i gruppen i starten, men at det nå kun var 28 igjen. Grunnen hun gav for at så mange hadde 

sluttet var at de skulle møtes hver dag og fikk 50 KES i bot hvis de ikke møtte opp på tre 

dager. Siden det ikke er noen turister som stopper der for å handle smykker var det mange av 

medlemmene som ikke møtte opp og ble kastet ut av gruppen når de ikke betalte boten. 

Sainot 

Gruppen jeg tilbrakte mest tid med kaller seg Sainot. De sitter i byen hele dagen og bruker 

mye av tiden til å skravle om alt mellom himmel og jord med de andre i gruppen mens de 

lager smykker. De fleste av mine informanter er av den litt eldre generasjonen og diskuterer 

ofte sine barn og barnebarn, spesielt snakker de mye om jenter som ikke vil fullføre skolen, 

eller som må hoppe av fordi de er blitt gravide, og klager over dette. Politikk er også et yndet 

tema i gruppen, og det kan ofte bli opphetede diskusjoner når dette temaet kommer opp. Det 

hender også at kvinnene krangler innad i gruppen. Hver gang jeg merket at praten ble hissig 

og folk så sinte ut forstod jeg på tolken at det handlet om penger. Enten det var noen som ikke 

hadde betalt inn det de skulle til en chama
3
 eller om noen hadde lånt penger av hverandre og 

ikke betalte tilbake. En gang kom en velstående mann, John, som bor i byen kjørende for å 

fylle luft i dekkene på en bil. Han kom bort for å snakke med meg siden jeg kjenner ham 

igjennom noen andre mennesker jeg er blitt kjent med i byen. Han er en populær mann og det 

var flere som ville ha hans oppmerksomhet så jeg snudde meg bort noen ganger mens han 

snakket med andre. Etter at han hadde dratt lot jeg merke til at kvinnene begynte å diskutere 

noe og det ble ganske opphetet etter hvert. Da jeg spurte tolken hva de snakket om fortalte 

hun at en av de eldste kvinnene hadde bedt John om lunsjpenger og han hadde gitt henne 

2000 KES til å dele med de andre kvinnene. Hun ville dele rettferdig med alle kvinnene i 

                                                 

3
 En chama er en slags investeringsgruppe hvor flere kvinner er gått sammen i en gruppe og alle legger en lik 

sum med penger i potten. Flere av kvinnene i Sainot-gruppen var også i samme chama. En dag vi var ute og gikk 

viste de meg et stykke land de hadde kjøpt sammen. 
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gruppen, men hun ville også gi til en av de yngre jentene som ikke var en del av gruppen men 

som hadde vært til stede da de fikk pengene. Noen av de andre kvinnene protesterte på dette. 

De sa “hun er så frekk!”, ”hun respekterer oss ikke!”, men den eldre kvinnen stod på sitt og 

sa ”alle barn er våre barn, selv om de snakker uten respekt. Hun var her å så at vi fikk 

pengene så vi må dele med henne også”.  Hun tilbød seg å gi bort halve sin del av pengene til 

den yngre jenta, og da gav de andre seg til slutt og de delte pengene likt på alle.  

De snakker også mye om mennene sine. Naeku klager noen ganger over mannen sin som 

drikker veldig mye alkohol. Han liker ikke at hun drar inn til byen for å selge smykker og de 

krangler mye om det. En gang spurte jeg henne om et arr hun hadde i øret der de har smykker 

hengene fra. Hun fortalte meg at det var et åpent arr fordi mannen hennes hadde revet ut 

øredobben hun hadde hengende der, så hun kunne ikke lenger henge noe i det øret. Det andre 

hullet var fint, men maasaiene er veldig opptatt av balanse mellom kroppens to sider og lyse 

og mørke farger (Klumpp 1987), så hun brukte aldri noe smykke i bare det ene øret. Naeku 

snakker ofte om problemene med mannen sin, og flere ganger kom hun sent til byen fordi det 

hadde vært problemer hjemme. En dag hadde han nektet å gjøre opp ild for henne på 

morgenen (det er kun menn som kan gjøre opp ild hos maasaiene (Talle 1988)) slik at hun 

kunne lage te til barna før de skulle på skolen. Hun fortalte også at det så ut som om han 

hadde lyst å få tak i en pikipiki
4
 og reise inn til byen den dagen, for å drikke øl som hun sa. 

Men hvis han dro inn til byen ville det ikke være noen på hjemplassen til å passe på dyrene, så 

han prøvde å snike seg unna så hun ikke skulle se at han reiste. Naeku dro hjem fra byen tidlig 

denne dagen for å passe på hjemplassen og dyrene der. Da jeg hadde vært i feltet i omtrent 

fire måneder kom hun sjeldnere og sjeldnere til byen. En dag kom hun og satt seg med oss og 

fortalte meg stolt at hun hadde startet en liten kiosk ved boplassen sin. Hun skulle selge frukt 

og grønnsaker der fordi det ikke var noen andre som hadde noen kiosk i nærheten. Denne 

dagen hadde hun også vært i byen for å handle nye klær (vestlige klær som skjørt, skjorter og 

lignende) og hun hadde tatt av seg alle smykkene sine bortsett fra noen av de smykkene som 

selges til turistene. Jeg kjente henne nesten ikke igjen, det var så rart å se henne uten 

smykkene. Etter dette kom hun aldri tilbake til byen for å selge smykker. Jeg så henne kun en 

gang da hun suste forbi på en pikipiki på vei utover mot hjemmet sitt. Da jeg kom tilbake til 

feltet fire måneder senere var hun igjen på plass med de andre kvinnene i byen. Hun fortalte at 

                                                 

4
 Pikipiki er et swahili ord de bruker på motorsykkel. Dette er det mest effektive fremgangsmiddelet i områdene 

rundt byen da biler ikke kommer frem på de smale stiene og sanden på savannen. 
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det hadde ikke gått så bra med den lille kiosken hennes og hun var igjen nødt til å selge 

smykker. Men jeg la merke til at hun fortsatt gikk med mer vestlige klær enn hun hadde gjort 

da jeg først ble kjent med henne og hun hadde ikke på seg så mange av smykkene sine. Men 

hun hadde allikevel tatt på seg mer smykker enn hun hadde hatt den siste dagen jeg så henne 

før hun sluttet å selge smykker. 

Kvinnene samarbeider ofte når de lager smykker og mange av de eldre damene hjelper de 

yngre med farger, mønstre og andre mer praktiske ting. Noen ganger har de med seg 

barnebarn til byen og de blir ofte underholdt ved at de får en liten bit av ståltråd og noen 

perler som de sitter og trer på denne. Etter hvert som jeg satt med mine informanter i byen 

begynte de å snakke om at det måtte jo være kjedelig for meg og bare sitte der med dem hver 

dag. Ettersom jeg viste så stor interesse for smykkene deres bestemte de seg for å gi meg noen 

av smykkene de laget og lot meg prøve meg litt på å lage noen enkle ting. Etter at en av 

kvinnene hadde begynt med dette og jeg laget noen armbånd sammen med henne syntes også 

de andre at det var gøy å gi meg sine halvferdige smykker. Jeg ble etter hvert ganske flink og 

fikk alltid noen armbånd i hendene jeg kunne gjøre ferdig mens vi satt der. Hvis noen av 

døtrene til kvinnene kom og satt med oss fikk de også samme behandling som meg når det 

kom til opplæring i å lage smykker. Jo eldre de var, jo flinkere var de til å lage hele smykker 

selv og ble stort sett overlatt til seg selv bortsett fra noen kommentarer på 

fargesammensetning, teknikk og lignende. Ved at jeg, og tolken min, ble satt i samme 

situasjon som kvinnens døtre og barnebarn lærte meg mye om hvordan smykkekunsten føres 

videre. Jeg satt side ved side med de yngre jentene og prøvde meg frem under oppsyn av de 

eldre kvinnene. Jeg lærte hvordan smykkene som selges til turister lages, og etter hvert fikk 

jeg også opplæring i noen av de smykkene som ikke lages med tanke på salg til turister. Jeg 

fikk lære teknikker og regler for fargesammensetning. 

Noen av kvinnene er flinkere til å lage smykker enn andre. Med dette mener jeg ”flink” i min 

forståelse av begrepet. Jeg la spesielt merke til en av informantene, Sankau, som er veldig 

kreativ og kan finne på mange nye mønstre selv. Hun fant på nye fargekombinasjoner i 

turistsmykkene og var veldig effektiv tidsmessig når hun arbeidet uten at man nødvendigvis 

kunne se på produktet at hun hadde vært raskere enn flere av de andre. Sankaus datter jobber 

som lærer i barneskolen og kommer ofte innom. Hun satt gjerne sammen med oss i noen 

timer på ettermiddagen når hun var ferdig på jobb. Hun ble ofte satt i arbeid med å lage 

smykker og var nesten like flink som sin mor. Kvinnene satt gjerne og så på hverandres 
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smykker mens de jobbet og jeg så etter hvert et mønster i hvem som laget nye mønstre og 

hvem som fulgte andres fargevalg og hermet mer. I deres egne smykker er det mindre frihet i 

valg av farger og mønstre, men en del muligheter for kreativitet finnes der også. 
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Kapittel 4 Perlekunst (Saien) 

Forskjellige kategorier 

De fargerike perlene maasaiene er kjent for i dag er forholdsvis nye og de startet med bruk av 

perler sent på 1800-tallet da de fikk tilgang på glassperler (Klumpp 1987). Tidligere brukte de 

tre, skinn og andre materialer og var ikke like fargerike som de er i dag.  Kilder til hvitt var 

aske, leire, snegleskjell, konus skjell, skall fra strutseegg, bein, elfenben (før patineringen 

gjorde det rødt), fjær og skinn fra hvite dyr. Sort og blått kom fra jern, kull, leire, frø, horn og 

hover, fjær og skinn fra sorte dyr. Rødt ble funnet i oker, frø, tresorter, belgfrukter, fjær, 

patinert bein og elfenben, kobber og messing (Klumpp 1987). Navnet maasaiene bruker på 

perler er saien og dette ordet brukte de gjerne også på smykker ovenfor meg, men det kan nok 

ha vært en forenkling for min del for etter hvert som jeg ble kjent med smykkene brukte de 

smykkenes riktige navn i stedet for saien og sa heller kun saien til perlene. 

Hvilke farger det brukes mest av i smykkene og hvordan de er satt sammen forteller noe om 

hvilket område bæreren av smykkene kommer fra. Mine informanter sa alltid at Matapato har 

de fineste smykkene, spesielt i sammenligning med de tanzanianske maasaiene (Kisonko) 

som i hovedsak kun bruker hvite perler med litt gule og turkise og oransje perler blandet inn. 

Det var veldig lett selv for en nybegynner å se forskjell på de kenyanske og tanzanianske 

smykkene da maasaiene i Tanzania bruker så mye hvite perler at smykkene stort sett ser helt 

hvite ut. De bruker også mer metallheng i Tanzania enn i Kenya. Forskjellene mellom 

maasaigruppene i Kenya er litt vanskeligere å se for et utrent øye, og jeg ville fortsatt ikke 

klart å plassere de forskjellige smykkene i riktige grupper hvis jeg ble satt på en test. 

Det er retningslinjer for farger og fargekombinasjoner i smykkene, men likevel muligheter for 

kreativ utfoldelse og individuell dyktighet. Jeg oppdaget etter hvert at det virker som om 

kvinnene har tre kategorier av smykker: smykkene de lager for aktivt å selge til turister, 

smykkene de har på seg hver dag som de gjerne kan selge hvis noen ber om å få kjøpe dem, 

og smykkene de ikke har på seg hver dag og som de ikke ønsker å selge. Smykkene de aktivt 

selger er enklere og mindre enn de som de selv bruker, og fargene er ganske tilfeldige i 

forhold til deres egne smykker. Når kvinnene snakker til meg om disse smykkene sier de ofte 

at de lager dem med tanke på hva de tror at turistene vil ha. Både vestlige turister og andre 
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afrikanere er mer opptatt av at fargene skal matche klærne enn at det skal være maasaifarger 

og at reglene for bruk av og rekkefølge på fargene skal være fulgt, sier de.  

Hverdagssmykkene deres er de smykkene kvinnene bruker hver dag de er i byen for å selge 

smykker. Jeg spurte flere ganger om de ville selge disse smykkene og svaret var hver gang at 

hvis noen ba om å få kjøpe dem så ville de ta dem av seg og selge om de fikk en 

tilfredsstillende pris for dem. Den siste kategorien er smykker som de ikke bruker når de 

reiser til byen for å selge. En av kvinnene hadde på seg noen av disse smykkene i byen en dag 

fordi hun hadde deltatt på et politisk møte hun hadde pyntet seg til. Hun forklarte at hun 

vanligvis vil ikke ha på seg disse smykkene fordi hun ikke ønsket at noen skulle be om å få 

kjøpe dem. Da jeg spurte hvorfor hun ikke ville selge dem fortalte hun at det var fordi perlene 

som var brukt er så dyre at hun ikke vil kunne få en tilfredsstillende pris på dem. Dette er 

smykker som de bruker til spesielle anledninger som seremonier og møter av forskjellige slag. 

Det er spesielt ett smykke som jeg aldri så til salgs noe sted og dette er lorkiteng (se liste over 

smykker). Dette smykket brukes av en brud når hun gifter seg, og kvinnene lager en enklere 

versjon av dette smykket for salg. Jeg var heldig og fikk se et lorkiteng på nært hold en gang 

da en av kvinnene fikk en jobb av en som ville ha et gammelt smykke reparert og pusset opp 

for et bryllup. Det var tydelige forskjeller i fargebruk og kvalitet på lorkiteng og emasempai 

som er salgsversjonen. lorkiteng var laget med kraftigere skinn og fargekodene jeg ble 

forklart brukes i deres egne smykker, var fulgt i motsetning til hvordan kvinnene stod fritt til å 

lage nye mønstre i emasempai. Dette lorkiteng kjedet var også laget av en type perler som 

kalles intepei, som er helt flate, runde og på størrelse med en liten tablett. Disse perlene er 

dyre og jeg så aldri en kvinne bruke disse i noe smykke i løpet av de åtte månedene jeg var i 

feltet. Da jeg spurte ble jeg fortalt at de ikke bruker disse perlene lenger fordi de er så dyre.  

Fargene de alltid vil bruke i sine egne smykker hos Matapato er ifølge en av informantene 

rød, grønn, hvit og oransje. Dette fortalte Sintamei meg tidlig i feltarbeidet mitt da hun forstod 

at jeg var interessert i å lære om smykkene deres. Senere i feltarbeidet spurte jeg Sankau om 

hvilke farger de bruker og hun sa da at de bruker rød, grønn, hvit, sort, blå og oransje. Hvis 

det er mangel på enten blå eller sort kan disse to farger erstatte hverandre, og hvit kan byttes 

ut med gul ved behov eller ønske, fortalte hun. I smykkene hvor det brukes ståltråd lager 

kvinnene alltid kutt i mønstrene ved hjelp av plastikk og i noen tilfeller skinn. Smykkene har 

aldri lange sammenhengende partier av en farge, men flere partier av forskjellige farger etter 

hverandre som ofte kan være av litt forskjellig lengde. Noen smykker er kun laget av 
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forskjellige slike ensfargede seksjoner, mens andre smykker har flere seksjoner etter 

hverandre med mønstre av forskjellige farger, men de er fortsatt kuttet opp med plast 

imellom. For å lage disse kuttene imellom de forskjellige farge- og mønsterseksjonene bruker 

kvinnene gamle plastflasker brukt til olje som de vasker og skjærer opp i mindre biter. På 

smykker som ikke er laget av ståltråd men hvor perlene er festet på plast eller lær lages 

kuttene av mindre seksjoner med en kontrasterende farge som settes imellom de større 

seksjonene. Maasaiene har strenge regler for fargebruk og hvilke farger som kan komme etter 

hverandre sa Sankau. Da jeg spurte henne ba hun meg se på armbåndet jeg hadde rundt 

hånden. Dette armbåndet hadde jeg laget selv under hennes oppsyn. ”Du har svaret rundt 

hånden” sa hun, og sammen kikket vi på rekkefølgen: rød, grønn, hvit, oransje, sort og hvit 

(armbåndet jeg hadde på meg er det øverst til venstre i figur 3). Det er tydelig et samspill 

mellom lyse og mørke farger, hvor de to motsatsene brukes som skiller imellom hverandre. 

De større seksjonene kuttes da opp av mindre seksjoner som også følger regler for hvilke 

farger som står sammen og at de lyse og mørke settes opp som skiller mot hverandre. Disse 

mønstrene kan man se i alle smykkene som lages til eget bruk (se figur 3, 4, 5 og 6) En god 

del av disse reglene har de tatt med seg når de lager smykker for salg. De lager alltid kutt med 

plastikk når de bruker ståltråd i armbåndene, og de lager sjelden smykker hvor det er store 

seksjoner av samme farge uavbrutt.  

I smykkene som selges bruker de ofte fargene til det kenyanske eller det tanzanianske flagget. 

Armbåndet nederst til venstre i figur 8 har kutt som er inspirert av det kenyanske flagget og er 

laget av Sankau. Å gå med farger og mønstre fra disse to flaggene så jeg at også er populært 

blant maasaier. Dette ble brukt i armbånd (enkopilai) eller i belter (emushupi). Jeg hørte en av 

informantene uttale at dette er ganske nytt. Mange av smykkene som utelukkende produseres 

for salg til turister er inspirerte av fargebruken i deres egne smykker, men følger ikke reglene 

like strengt. Kjedet i figur 6 kalles emasempai og ligner lorkiteng i form. Dette smykket så jeg 

at de stadig laget og de solgte en god del av disse kjedene. Ørepynten nederst i høyre hjørne i 

figur 8 er ment for turister og er inspirerte av ørehengene nederst til høyre i figur 3 som er 

øreheng kvinnene bruker i hullene de har øverst i brusken av øret. Armbåndet til høyre i figur 

9 heter buton og er et armbånd som selges til turister og finnes i mange forskjellige farger. 

Dette er laget av Sankau og er laget i matapato farger, men de finnes med kenyanske og 

tanzanianske flagg og andre fargekombinasjoner. Kvinnene kan lage disse armbåndene selv, 

men ofte kjøper de også slike armbånd fra andre som reiser inn til Nairobi for å handle og 

selger dem videre i Namanga. En ting som jeg finner interessant med disse armbåndene er at 
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de brukes også til hverdags av noen maasaier. Jeg har spesielt sett disse på maasaier som går 

kledd i vestlige klær, og jeg så dem mye oftere på utdannede maasaier som jobbet i de større 

byene. Noen familiemedlemmer og venner av mine informanter og andre kjente i Namanga 

bodde og jobbet i Nairobi. Ved noen tilfeller traff jeg dem i Namanga når de var på besøk 

eller jeg traff dem i Nairobi hvis jeg reiste dit sammen med kjente fra Namanga. Ved noen 

tilfeller var jeg også med noen ungdomspolitikere på møter. Disse gikk typisk kledd i vestlige 

klær og da jeg kikket på armleddene deres så jeg at de vanligste smykkene var enkopilai og 

buton. Armbåndet som heter enkirina (figur 7) er laget av en slags gummislange som det er 

surret en snor med perler rundt. Dette armbåndet fås i alle tenkelige fargekombinasjoner, men 

jeg har ikke sett dem i maasaienes egne farger hvor reglene for fargebruk er fulgt. Disse 

armbåndene pleier kvinnene å kjøpe fra andre som reiser inn til Nairobi og handler og selger 

videre. Jeg så ved flere anledninger at kvinnene kjøpte flere av disse armbåndene mens vi satt 

i byen. Disse armbåndene har jeg sett flere av maasaiene gå med selv. Ikke bare i byen, men 

også de gangene jeg var ute på savannen på besøk hos noen eller for å delta i seremonier. 

Bildet i figur 12 er tatt ved forberedelsene til en seremoni, og vi måtte reise virkelig langt fra 

byen ut på savannen for å komme oss til bostedet der det skulle holdes. Rundt håndleddene til 

både den eldre mannen foran i bildet og på senior krigeren til venstre i bildet kan man se 

enkirina. Senior krigeren har også på seg to enkoipilai, mens kvinnen i midten har på seg et 

orpete og flere plastarmbånd som jeg så både på kvinner på savannen og i byen. Armbåndet 

til venstre i figur 8 er laget av Sankaus datter, og er en mindre versjon av armbåndene du ser 

de to senior krigerne i figur 9 har på seg. Armbåndene krigerne har på seg heter orpete, og 

armbåndet laget av Sankaus datter blir en slags mellomting mellom orpete og engoba. Dette 

armbåndet er laget etter reglene for egne smykker med noen små feil som kanskje bare 

avslører litt uerfarenhet. Jeg har ikke sett lignende armbånd til salg noe sted, men jeg har sett 

noe få litt yngre jenter gå med slike. Er det kanskje et nytt armbånd som kommer til å brukes 

mer av de yngre jentene? I noen av smykkene som lages med tanke på salg brukes helt 

tilfeldige farger og ofte farger som ikke assosieres med deres egne smykker. Informantene 

mine fortalte meg at de lager smykker i slike farger fordi turistene var mer opptatte av at 

fargene skulle matche klærne deres. Dermed forsøkte kvinnene å lage smykker som de tenkte 

at turistene ville ønske å bruke, noe som betyr at de ikke brukte sine egne sterke farger, og det 

var ikke så viktig å balansere med lyse og mørke partier i smykkene. 

Kvinnene lager også en type pynt som de kaller kalabash på swahili (engogori på maa, men 

jeg bruker swahili navnet da det var dette vi brukte i samtalene) (figur 10). Dette er en mindre 
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versjon av kalabashene de bruker som beholdere for melk (figur 11). De lages av en type 

belgfrukt som tørkes og pyntes med perler. De som selges er små og pyntet med perler rundt 

hele, mens de som brukes til melk er store og kun pyntet med perler på skinndelene som 

utgjør et slags ”håndtak” og som sitter rundt lokket. Smykkene som kvinnene lager kun for 

salg er mye mindre enn smykkene de selv bruker. Dette gjør det enklere for turistene å ta med 

seg smykkene på reisen. Jeg ble også fortalt av flere informanter at de tenker at hvis 

smykkene er mindre så vil turistene bruke dem. 

 

Fig. 3 Til venstre: to enkoipilai, til høyre: emunai. 

De to armbåndene til venstre laget jeg selv under oppsyn av informantene som fortalte 

meg hvilke farger jeg skulle bruke og i hvilken rekkefølge.  
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Fig. 4: Over: Kalashi.  

Fig. 5 Enkotoo 

Disse halsringene brukes sammen i 

sett av tre. 
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Fig. 6 Emasempai 

Fig. 7 De to øverste armbåndene: 

enkirina, nederst til venstre: 

engoba, nederst til høyre: 

miniatyr turistversjon av emunai. 
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Fig. 8 Til høyre: en form for engoba, til venstre: buton 

Fig. 9 to seniorkrigere pyntet til seremoni 
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Fig. 10 kalabash (engogori) laget for salg 

Fig. 11 bilde tatt under en seremoni. Mannen som holder kalabashen skal blande melken i den 

med blodet fra en okse de har slaktet. 
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Materialer og økonomi 

Mange av smykkene lager kvinnene av en blanding av perler og en type frø som de finner ute 

i naturen. Disse frøene banker de ut av en type belgfrukt de finner på fjellet Ol Donyo Orok, 

som Namanga ligger ved fotenden av, og tørker dem. Disse smykkene er armbånd hvor de 

trer frø og perler annenhver gang på to ståltråder som ligger parallelt med hverandre. Frøene 

er brune eller beige, flate og avlange og minner litt om gresskarfrø. De to ståltrådene blir 

stukket igjennom et frø og to til tre perler blir tredd på begge ståltrådene mellom hvert frø. 

Kvinnene bruker også andre materialer som ikke koster dem penger å få tak i. De tar blant 

annet gamle lyspærer de kan finne og pynter dem med perler som de gjør om til halskjeder og 

selger. Andre materialer de bruker er plast, skinn, knapper og nøkkellenker. 

Perlene de bruker er importerte fra Tsjekkia. En importør som kaller seg Raj Ushanga House 

importerer perler fra Tsjekkia og selger, fra deres utsalg i Nairobi, til hele Kenya. Eieren 

Fig. 12 Fra forberedelsene til en seremoni. 
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fortalte meg at de er en av de største importørene av perler i Kenya, og at generelt så er de 

største importørene av disse perlene i Kenya indere som driver butikker i Nairobi. Jeg hørte 

også flere i Namanga snakke om at perlene vi får kjøpt over grensen i Tanzania er Tsjekkiske 

perler som er importert fra Kenya. Det finnes også perler som er importerte fra Kina. Disse 

perlene er billigere, men fargen skaller av på dem etter en liten stund. Jeg har sett at noen av 

kvinnene har brukt de kinesiske perlene i noen av smykkene de selger, hvor fargen har begynt 

å skalle av før de har fått solgt dem. De brukte ofte kinesiske perler i fargen rød da jeg var 

der, og de fortalte meg at det var vanskelig å få tak i ordentlige røde perler i Namanga i 

akkurat den perioden. Tilgangen på perler i Namanga har direkte sammenheng med 

produksjonen i Tsjekkia, og hvis det er en farge som er blitt utsolgt fra produsenten i Tsjekkia 

dikterer dette fargebruken blant maasaiene. Jeg var inne hos Raj Ushanga House og snakket 

med en av eierne som fortalte meg at de ønsket jo selvfølgelig å ta så mye hensyn til kundenes 

behov som mulig for å drive god forretning. Han hadde stor kunnskap på hvilke typer perler, 

farger og størrelse på perlene de forskjellige gruppene i Kenya bruker, og var fortvilet hvis en 

viktig farge ble utsolgt fra leverandøren. Samtidig kan importøren påvirke fargebruken blant 

maasaiene sterkt, slik det ble for mine informanter når det var utsolgt for en spesiell farge. De 

ble nødt til å endre litt på sin design og bruke alternative farger.  Under tiden jeg var på 

feltarbeid var det blitt utsolgt for mørke blå perler fra den tsjekkiske leverandøren, og 

kvinnene brukte akkurat da sort eller andre lysere versjoner av blått i smykkene sine. Jeg 

handlet også litt perler på Raj Ushanga House da jeg var der for å snakke med dem og fikk en 

pose med løse, røde perler. Perlene fra Tsjekkia selges i poser hvor de henger på streng i 

posene, mens de fra Kina selges løse i poser. De jeg fikk var fra Tsjekkia, men ikke på streng 

da de var utsolgt for rødt på streng, og når jeg kom tilbake til Namanga måtte jeg forklare for 

kvinnene at de var originale Tsjekkiske perler selv om de ikke var på streng. I Namanga var 

det flere som ville bytte andre farger med meg mot de røde fordi det var vanskelig å få tak i 

ordentlig røde perler som de sa. De røde perlene vi hadde tilgang på i Namanga på den tiden 

var litt lysere i fargen og mange av dem var av dårligere kvalitet hvor fargen skallet av etter 

forholdsvis kort tid. 

De Tsjekkiske perlene kostet da jeg kom til Kenya 850 KES for en stor pose med perler av 

type 1 og 3, men etter noen måneder i feltet gikk de opp til 900 KES pr pose. Type 3 og 4 er 

den vanligste typen blant maasaiene, men de har noen smykker som de bruker ennå større 

perler på. Perlene av type 3 er ganske små og er den vanligste størrelsen som de bruker i alle 

sine smykker og som dominerer smykkene hvor de bruker en blanding av typene. Perlene av 
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type 4 er litt større, men med samme form som type 3 og ble ofte brukt i litt større smykker 

som Emasempai. Perlene av type 4 måtte man betale 890 KES, og senere 930 KES, for en 

pose av. Hvis man ville kjøpe per streng, som de ofte gjorde i Namanga måtte man betale 15 

KES per streng. Noen smykker bruker kvinnene en annen type perler til. Dette er perler som 

er en god del større enn de andre og som er avlange (Ilopon). Denne typen perler koster rundt 

300 KES per streng, og man får da færre perler per streng enn de andre ettersom disse perlene 

er mye større. Disse perlene bruker de kun i egne smykker, ikke i smykker de lager for salg. 

En kvinne forklarte at de er redd de ikke får nok penger for smykket til å dekke prisen på 

disse store perlene, som er mye dyrere enn de andre. En svensk jente som var i byen samtidig 

som meg i en liten periode ville ha meg med ut i byen for å handle smykker en dag før hun 

skulle reise hjem. Hun har bodd i området i en lengre periode og er litt kjent med 

maasaismykkene og ønsket å kjøpe med seg smykker som kvinnene selv går med. Vi satte oss 

ned sammen med noen av kvinnene og kikket på smykkene deres mens vi skravlet litt med 

dem. De spurte hva hun ville ha og tok villig av seg smykker de hadde på seg for å selge. Men 

ett smykke var det mer jobb med å få tak i, og det var Enkotoo (se listen over smykker). Dette 

smykket er laget av kun Ilopon perler og er kostbart å lage. Etter en god del forhandlinger fikk 

hun kjøpe en av kvinnenes eget smykke som hun betalte 1100 KES for. Etter våre beregninger 

på hvor mange strenger med perler kvinnen må ha brukt og prisen på perlene har nok kvinnen 

sittet igjen med 200-300 KES i fortjeneste. Ståltråden som brukes i smykkene koster 350 KES 

for en rull. 

 

Liste med beskrivelse av smykker 

Listen er satt sammen ved at jeg satt sammen med mine informanter og pekte på de 

forskjellige smykkene mens jeg spurte etter navn på dem. De smykkene vi ikke hadde i 

nærheten tegnet og forklarte jeg igjennom tolken og fikk svar på hva de heter. 

Enkotoo – Bredt kjede enten laget med store sorte og røde perler eller med små perler i flere 

farger. Perlene er festet på ståltråd med plastikk som ”kutt” imellom seksjonene. Nederst på 

kjedet henger ofte tynne metallkjettinger (som i nøkkelringer) med en rundt tynn metallplate i 

enden. Disse kjedene brukes det gjerne et par stykker av samtidig, men ved seremonier vil 

man kle seg med flere. Disse smykkene lages ikke spesielt for salg, men jeg har sett kvinner 
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ta av seg sitt og solgt det ved forespørsel, eller kvinner som har hatt med seg gamle kjeder 

som de har fått av andre for å selge eller har laget et nytt til seg selv og vil selge det gamle. 

Kjedene brukes stort sett av kvinner, men ved seremonier brukes de også av unge menn. 

Orkatar – ligner Enkotoo, men det er mye smalere og større i omkrets. Perlene er sydd på 

plastikk eller skinn som er bøyd til å bli en oval med en spiss ende. På enden sitter en lang 

tupp dekorert med perler. Brukes stort sett på seremonier av både kvinner og menn, men noen 

av kvinnene som selger smykker bruker det når de er i byen for å selge. Jeg har ikke sett noen 

kvinne selge et slikt smykke, og med tanke på hva perlene koster og hvor mye arbeid det 

ligger i et slikt smykke måtte de nok fått en god pris for å selge et slikt. De lages på bestilling 

fra andre maasaier som ikke kan lage dem selv og som ikke har noen andre som kan lage for 

dem. 

Kalashi – Et flatt rundt kjede med perler tredd på ståltråd. Kjedet er laget med små perler i 

forskjellige farger delt i seksjoner og en rad med store sorte og røde perler ytterst. Kjedet 

ligger flatt som en frisbee rundt halsen. Brukes ofte tre stykker i sammen, men på seremonier 

kan de bruke flere. Kvinnene lager en versjon av dette smykket som de selger. Denne 

versjonen lager de uten de store sorte og røde perlene og lager heller et mønster med små røde 

og sorte perler ytterst. De selger dem i sett på tre i forskjellige størrelser som er slik de bruker 

dem selv. Når de lager dem for salg er de ikke like nøye med fargesammensetningen som de 

er når de lager til eget bruk. 

Imangeki – Et stort rundt kjede som sitter rundt halsen som en veldig stor plate. Jeg har sett 

flere versjoner av disse til salgs i butikker og på markeder i Nairobi. Jeg synes ofte disse jeg 

så til salgs var smykker med mye hvite perler med litt oransje, gul og turkis som er et typisk 

trekk for Kisonko-maasaiene i Tanzania, men ved seremonier så jeg kvinnene bruke disse 

med farger som er vanligere for Matapato. Brukes stort sett av yngre kvinner. 

Lorkiteng eller Emelepishoi – Et halssmykke som kun brukes av bruden i bryllup. Smykket er 

flatt og rundt med en firkantet underdel. Det er laget av lær som er dekket med perler i 

bestemte farger og seksjoner. Nederst henger det 12 lange tråder med perler i forskjellige 

farger. Disse trådene er så lange at når en brud har det på seg vil de nesten kunne rekke ned til 

bakken. Jeg har aldri sett dette smykket til salgs hverken i byen jeg var, butikker eller på 

markeder i Nairobi. Jeg har sett dette smykket med egne øyne ved to tilfeller og det var i et 



52 

 

bryllup og ved en anledning hvor en kvinne kom med et slikt til reparasjon hos en av mine 

informanter. 

Emasempai – Dette er salgsversjonen av Lorkiteng. Læret dette smykket er laget av er ofte litt 

tynnere og fargene er forskjellige fra Lorkiteng. Perletrådene som henger nederst på smykket 

er mye kortere, slik at de rekker ned til livet på en gjennomsnittlig person, og det er kun fire 

tråder.  

Enkoisasin – lange tvinnede kjeder som enten er ensfargede eller laget med noen seksjoner 

med fargekutt. Disse brukes i forskjellig antall i sammen og er ofte brukt til å henge nøkler i. 

Brukes både av kvinner og menn. 

Ilarrashi – Et langt tynt kjede med perler brutt opp av store, sorte frø tatt fra et tre i fjellet. 

Dette kjedet kan kun bæres av mødre. 

Namindi – Et smalt smykke dekket med perler som festes i den utvidede øreflippen og henger 

ned mot skulderen. På siden som står vekk fra halsen er det laget noen små ”antenner” av 

plast dekket med perler. Jeg har sett disse smykkene selges i Curio-shops og på marked i 

Nairobi, men ikke i blant kvinnene i byen jeg var.  

Inkonito – Dette smykket ligner Namindi men er laget av lær og er bredere og lengre. Ved 

seremonier kunne jeg ofte se flere kvinner smykke seg med disse, men det var mindre vanlig 

å se det i byen. Jeg så ved et tilfelle en av kvinnene i byen gå med et par slike hengende 

sammen med smykkene hun solgte, men hun gikk med dem lenge og jeg fikk aldri se om hun 

noen gang fikk solgt dem. 

Emunai – Et smykke som henges i hullet de har øverst i brusken på øret. Det er formet som en 

firkant med et ”håndtak” som festes i øret. Nederst henger det ofte en stor perle av plast i 

enten gul, sort eller rød. Disse smykkene så jeg til salgs i butikker og på markeder i Nairobi, 

men i byen jeg var så jeg lite til at kvinnene solgte disse. Brukes i forskjellige versjoner av 

kvinner og menn, men hovedsakelig av kvinner. Noen eldre menn bruker en versjon av disse.  

Enkoipilai – Et bredt armbånd som er laget av en innerdel av plast som er dekket med perler. 

Perlene tres på en snor og surres rundt plasten mens det lages en ”søm” på den ene kanten av 

plasten for at perlene skal holde seg stille. Det lages i flere forskjellige farger og mønstre og 

brukes av både kvinner og menn. Kvinner lager disse til seg selv og sine elskere eller 
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ektemenn. Jeg ble også fortalt at dette brukes som et forlovelsesarmbånd og fikk mange 

spørsmål i byen om hvem som hadde gitt meg det armbåndet jeg gikk med (som jeg for så 

vidt hadde laget selv). 

Orpete – Et langt armbånd laget av ståltråd med perler. Det er laget i flere farger med 

bestemte mønstre og sitter tett oppover hele underarmen. Jeg har i hovedsak sett dette 

smykket på unge kvinner og menn og mer på savannen enn i byen. 

Ergilishon – Et bredt smykke av ståltråd og perler som sitter rundt overarmen. Brukes av både 

kvinner og menn. 

Olodi – Et smykke av lær og perler som krigerne bruker rundt overarmen. Det er et litt 

smalere bånd rundt armen med en form som ligner et hus i front. På toppen av ”huset” sitter 

det festet et spir med en rund metallplate hengende. Jeg har i noen tilfeller sett at det er blitt 

laget et kors i perlemønsteret på ”hustaket” og blitt fortalt at denne formen representerer 

kirken. 

Esaien nkejek – Ankelsmykke som er laget av ståltråd og perler eller vanlig tråd og perler. Det 

kan være rundt fem rader bredt eller kun en tråd med perler. Jeg har ikke sett disse smykkene 

selges. 

Esaei elukunya – Også kalt Nainain på Swahili. Et hodesmykke som brukes til bryllup og 

andre store seremonier. Det sitter som et bånd rundt hodet med en “antenne” som står opp ved 

pannen. Smykket er laget av plast med perler påsydd. Brukes kun av yngre kvinner.  

Imporro – Et langt bånd av perler på tråd som brukes tvers over kroppen. Det kan være enkelt 

eller det kan ha perletråder hengende på begge sider av overkroppen. Smykket brukes til 

seremonier av både kvinner og menn.  

Enkirina – Armbånd laget av rundt plastrør med perler på en snor surret rundt røret så det er 

dekket. Jeg så ingen slike armbånd i fargekombinasjonene maasaiene bruker i sine egne 

smykker. Dette er armbånd som kun er til salgs og som de ikke bruker selv. Kvinnene kan 

lage disse armbåndene selv, men de kjøpte dem ofte av andre som hadde kjøpt slike i Nairobi 

og solgte videre.  

Oldodoli – Et armbånd som er laget med to parallelle rader av ståltråd tredd med perler og frø. 

Imellom perlene (to til fire perler) er ståltråden stukket igjennom frø som kan minne litt om 
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gresskarfrø. Frøene er hentet fra en type belgfrukt som vokser på en type tre i fjellet og tørkes 

slik at frøene faller ut når man dunker på frukten. Disse smykkene er kun til salg og jeg har 

aldri sett en maasai ha på seg et slikt armbånd. 

Engoba – Et armbånd som er laget av alt fra fire til tolv parallelle rader med ståltråd. 

Ståltrådene er tredd med perler i forskjellige farger og perlene er delt opp i seksjoner av kutt 

som er laget av plastikk. Armbåndene lages i alt fra farger maasaien bruker i egne smykker til 

kenyanske og tanzanianske flagg og farger som kun brukes i smykker laget for salg.  

Buton – Et armbånd laget av skinn med perler påsydd, som lukkes med to trykknapper. Disse 

armbåndene lager kvinnene noe av selv, men de fleste kjøper de av andre og selger videre. Jeg 

har sett noen maasaier brukes slike armbånd, men ikke i veldig stor grad. Jeg fikk høre fra en 

informant at disse armbåndene er mer populære i et annet område (Loitoktok), men dette kan 

jeg ikke bekrefte selv. 

Orgisoi – Er en fingerring. De fleste ringene er laget ved at en enkel ståltråd er tredd med 

perler og formet til en rund ring. Noen ringer har former som rundinger eller firkanter oppå 

ringen laget av perler og ståltråd. Jeg har også sett ringer laget av kobbertråd. 

Emushupi – Et vanlig lærbelte som er påsydd perler. Det er vanligst med Matapato farger eller 

fargene i det kenyanske flagget der jeg var.  Beltet brukes av både kvinner og menn, men 

kvinner har ofte et bredere belte enn menn. 

Enkimeta – Et smalt belte med en slags husform bak i korsryggen lik den du finner på Olodi. 

Dette beltet brukes av krigere. 

 

Flytende grenser 

Som jeg har vist i de foregående kapitlene er det altså flytende grenser imellom de forskjellige 

typene av smykker i forhold til hva som lages for salg til turister, hva de bruker selv og hva 

som faktisk selges. De smykkene som lages til maasaienes eget bruk som jeg kaller introvert 

kunst er smykker som lages til bruk innenfor gruppen. En del av smykkene brukes kun av 

bestemte grupper i samfunnet og fungerer derfor som en markør for sosial status innenfor den 

umiddelbare gruppen. Et par eksempler på dette er ilarrashi som er et kjede som kun kan 
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brukes av mødre og dermed viser tydelig om man har fått barn og dermed har statusen som 

mor eller olodi som festes rundt overarmen og kun brukes av krigere. Dette er kun noen få 

eksempler av mange som viser hvordan smykkene brukes til å kommunisere sosial status 

innenfor gruppen. Konseptet Graburn (1976) setter som motsats til den introverte kunsten er 

kunsten som er laget for en ekstern, dominant verden, som noen ganger kalles turistkunst eller 

flyplasskunst. Ifølge Graburn (1976) er denne kunsten foraktet av kunstkjennere, men denne 

kunsten er viktig for å opprettholde et etnisk image til verden utenfor. Smykkene fungerer 

som en identitetsmarkør for maasaiene i forhold til turistene og i mange tilfeller andre etniske 

grupper i Kenya. Jeg var innimellom på besøk hos en venninne i Nairobi og hennes bekjente, 

som ikke er maasaier, visste mye mindre om disse smykkene enn meg da jeg spurte dem litt ut 

om det. Kunstprodusentene sikter mot utvalg, nyhetsverdi og ekstern appell skriver Jules-

Rosette (1984). Fra et vestlig kritisk synspunkt fører dette til totalt fravær av estetiske 

standarder. Dette er en ambivalent respons da det er produsenter og konsumenter som 

kollektivt skaper de estetiske standarder for turistkunst (Jules-Rosette, 1984). Turistkunsten 

fungerer som en medierer mellom de innfødte og turistene, og i mange tilfeller vet ikke 

turistene hva som er de innfødtes egen kunst som de lager til sitt eget bruk og hva som er den 

kunst som er tilpasset turistene. Jeg husker da jeg nettopp var kommet til Kenya og kikket på 

smykkene som var til salgs på markedet i Nairobi. Jeg hadde inget grunnlag for å peke ut 

hvilke typer smykker som fulgte de samme fargereglene som den introverte kunsten gjør eller 

ikke, og jeg kjente for så vidt ikke til disse reglene på den tiden. Noen smykker er såpass 

forskjellige fra de man ser på maasaiene at man forstår at de ikke brukes av produsentene 

selv, men det finnes mange versjoner som det ikke er like tydelig i.  Smykkene som mine 

informanter lager med tanke på eget bruk, til familiemedlemmer eller også på bestilling fra 

andre maasaier er altså på mange måter forskjellige fra smykkene som lages med tanke på 

salg til turister. Informantene fortalte at de brukte andre farger og laget smykker i mindre 

størrelse til turister fordi ”det er dette de vil ha”. På den annen side lager de også et større 

kjede (emasempai) som de kun selger til turister, hvor de bruker mer av de fargene som de 

bruker i sine egne smykker. Før jeg reiste hjem fra feltet ønsket jeg å gjøre noe for 

informantene mine som en takk for at de hadde tatt meg inn i gruppen gitt meg grunnlaget for 

denne oppgaven. Dette gjorde jeg ved å handle litt smykker av dem. Ett av de smykkene jeg 

handlet er det som er avbildet i figur 7, og hvis man tar en ordentlig kikk på det så kan man se 

at de reglene for fargebruk som jeg har beskrevet tidligere er fulgt i utførelsen av dette 

smykket. Smykket er altså likt som den introverte kunsten i fargene, men det er litt mindre i 
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størrelse og med færre perletråder hengende ned enn i kjedet som kalles lorkiteng og som 

brukes av en brud når hun gifter seg. Det er altså veldig få smykker som holdes helt utenfor 

markedet og fargebruken varierer i alt fra helt andre farger enn de som brukes i den introverte 

kunsten, til bruk av de vanligste fargene i den introverte kunsten og til det at de faktisk følger 

reglene for fargebruk fra den introverte kunsten. 
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Kapittel 5 Bilde av en kultur 

Turisten og suveniren 

I den vestlige verden har mengden med fritid folk disponerer generelt økt siden andre 

verdenskrig, og verdens mest industrialiserte land har generert den største prosentandelen av 

turister (Smith 1989). Det eksisterer forskjellige typer turisme og Smith (1989) benevner fem 

former for turisme som er etnisk turisme, kulturell turisme, historisk turisme, miljøturisme og 

rekreasjonsturisme. De formene det er aktuelt å snakke om i denne sammenhengen er etnisk 

turisme, kulturell turisme og miljøturisme. Etnisk turisme markedsføres i termer av de 

”spesielle” og ”annerledes” skikkene til innfødte og ofte eksotiske folkegrupper, med besøk i 

innfødtes hjem, beskuelse av danser og seremonier og handling av ”primitive” varer og 

kuriositeter. Kulturell turisme inkluderer det ”pittoreske”, en antydning om en forsvinnende 

livsstil som ligger i ”det menneskelige minnet”. Miljøturisme trekker en turistelite til fjerne 

steder for å oppleve et virkelig fremmed miljø, og siden miljøturisme er primært geografisk er 

det for eksempel mange reisende som nyter å kjøre igjennom landskap for å observere 

menneske – land relasjoner (Smith 1989). Disse kategoriene flyter over i hverandre og i 

Kenya kan man se alle disse formene for turisme. På nettet kan man finne flere ”safaripakker” 

som tilbyr natur i nasjonalparkene og kulturelle show med ”tradisjonell maasai-dans” om 

ettermiddagen i Masai Mara. Vi er alle turister, men vi ønsker likevel å gå dypere enn andre 

som ”bare” er turister for en dypere forståelse av samfunn og kultur (MacCannel 1999: 9-10). 

Jeg hører ofte folk i Norge snakke om at de ønsker å reise til steder hvor det ”ikke er turister” 

for å se ”urørt kultur eller natur”. Turistene søker å fange etterlevninger fra fortiden. De leter 

etter kulturell autentisitet og ”livet slik det var” ifølge Jules-Rosette (1984). I Vesten liker vi å 

tenke på natur og andre samfunn som utenfor historisk tid og bortenfor grensene for vår egen 

kulturelle opplevelse. Men denne ”utenforståenheten” er hovedsakelig oppfunnet i det 

moderniteten ekspanderer og drar enhver gruppe, klasse, nasjon og naturen selv inn i ett 

rammeverk av relasjoner (MacCannell 1999: 77). ”Ethvert samfunn har et annet samfunn i 

seg og ved siden av seg: dets foregående epoker og æraer og dets mindre utviklede og mer 

utviklede naboer. Moderne samfunn, kun delvis frigjort fra industrielle strukturer, er utsatte 

for å kantre fra innsiden gjennom nostalgi, sentimentalitet og andre tendenser til å falle 

tilbake mot tidligere tilstander, en ”gyllen alder”, som i retrospektiv synes å ha vært mer 

ordnet og normal” (MacCannell 1999: 82). 
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César Graña ( Ref. i MacCannell 1999: 82):  

The Destruction of local traditions and the assault upon “the past” perpetuated by 

industrialization and world-wide modernization seem to make large numbers of people 

susceptible to an appetite for relics of pre-industrial life. This appetite is so intense 

that it accounts in part for one of the major most characteristically modern industries: 

tourism. The most ambitious monuments of earlier life-styles, such as the stately 

homes of England, and even whole nations, like the prototypically picturesque Spain, 

have now been reduced to the conditions of objects d’art. “In the family” events, like 

the bullfight or royal pageantry, whose mystique was once accessible only to natives, 

are now marketed to foreign visitors by the well-organized bureaucracies of 

popularized cultural romance, both private and governmental – that is to say, travel 

agencies, tourist bureaus, and even tourist ministries. 

 

Når tradisjon, natur og andre samfunn, også ”primitive samfunn”, transformeres til 

turistattraksjoner, så slutter de seg sammen med moderne sosiale attraksjoner i en ny enhet, 

eller en ny universell solidaritet, som inkluderer turisten (MacCannell 1999). Ethvert forsøk 

på å preservere natur, de primitive og fortiden, og å representere dem autentisk bidrar til en 

motsatt tendens – nåtiden gjøres mer forent mot sin fortid, mer i kontroll over naturen og 

mindre et produkt av historien (MacCannell 1999). Ved å preservere fortiden og naturen blir 

nåtiden automatisk separert fra sin fortid og naturen og hevet over dem. Naturen og fortiden 

gjøres til en del av nåtiden, ikke i form av en ureflektert indre ånd, en mystisk sjel, men heller 

som avslørte objekter, som turistattraksjoner. Den historiske totaliteten deles opp i biter og 

innlemmes i den moderne nåtiden selektivt en bit om gangen (MacCannel 1999). Turistene 

søker hos ”fjerne folkegrupper” etter en eksotisk fortid som ikke eksisterer annet enn i deres 

egen ide om den. Ved å søke dette ”tradisjonelle” og eksotiske går de inn i en dialog med 

”den andre”. I turistkunsten kan vi se resultater av denne dialogen eller kommunikasjonen i 

endringene som gjøres i den introverte kunsten som forsøk på å tilpasse seg konsumentenes 

etterspørsel. Men den introverte kunsten er på ingen måte statisk. Jeg har beskrevet regler for 

bruk av farge hos maasaiene, men dette stopper de ikke fra å skape nye mønstre til de nye 

alderssettene som skapes. Klumpp (1987) viser også tydelig gjennom sin oversikt over 

smykkers endring fra 1880-tallet og frem til 1980-tallet. 

Stewart skriver at innenfor utviklingen av kultur under en bytteøkonomi, blir søken etter 

autentisk opplevelse, og da også søken etter det autentiske objekt, viktig (Stewart 1993). 

Suveniren oppstår ikke ut ifra behov eller bruksverdi, men ut ifra det umettelige krav om 
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nostalgi. Suvenirens funksjon er å autentifisere fjerne opplevelser, og samtidig avvise nåtiden. 

Stedet for autentisitet blir hva enn som er fjernt fra øyeblikkets tid og rom, vi kan dermed se 

suveniren som knyttet til det antikke og det eksotiske (Stewart 1993). Når det ikke er noen 

sammenhengende mellom objektene og den som betegnes, er det kun minnet som konstituerer 

deres likhet, og i gapet mellom likhet og identitet oppstår nostalgien. Nostalgien er etter 

avstanden, og ikke den betegnede i seg selv (Steward 1993). I dyrkingen av avstand finner vi 

bruk for suveniren av det eksotiske. Det å ha en suvenir av det eksotiske er å inneha både et 

eksemplar og et trofé: på den ene siden må objektet sees som eksteriørt og fremmed, på den 

annen side som noe som har oppstått direkte fra eierens opplevelse (Stewart 1993). Det 

eksotiske objektet er til en viss grad ”farlig”, og dets fare ligger i dets fremmedhet, i vår 

vanskelighet med å gjøre det til subjekt for tolkning. Men ofte er det metaforer om å ”temme” 

som ligger i det eksotiske objektet: suveniren beholder sin kapasitet til å betegne kun i 

generell forstand. Det mister sin spesifiserte betegnede og vil til slutt peke på en abstrakt 

annerledeshet som beskriver eieren (Stewart 1993). For å kunne finne opp det eksotiske 

objektet, må separasjon være tilstede. Objektet må være fremmedgjort fra konteksten hvor det 

vil stilles ut som en suvenir. Suveniren må fjernes fra sin kontekst for å kunne fungere som et 

spor etter den, men den må også gjenopprettes gjennom narrativ. Det som gjenopprettes er 

ikke en ”autentisk”, det vil si en innfødt, kontekst av opprinnelse men en imaginær kontekst 

av opprinnelse.  

Maasaiene som attraksjon 

Bruner (2001) og Jules-Rosette (1984) viser begge hvordan maasaiene blir fremstilt som en 

statisk ahistorisk gruppe for turistene. Jeg vil her beskrive noen av de forskjellige måtene å 

leve på som jeg opplevde hos informantene i Namanga og området rundt. 

”Huset på savannen” 

De turene jeg hadde til boplassen på savannen var en ganske annen opplevelse enn å være 

sammen med kvinnen i byen. Den ene boplassen (enkang’) jeg reiste til bestod av seks hus og 

det var fem menn som bodde der med sine koner (en av mennene hadde to koner). Om dagen 

var mennene ute med kveget og vi kvinnene var igjen på boplassen med barna, kalver og de 

minste geitene. Da tolken og jeg først ankom boplassen gikk mye av tiden med på å gå innom 

alle husene for å drikke te. Alle kvinnene ville ha oss en tur innom huset sitt på en liten visitt. 
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Etter at besøksrunden var ferdig og magen full av te ble vi sittende i skyggen under et tre 

blant geitekillinger og geitene som diet og slappet av sammen med et par av kvinnene. Vi satt 

bare og tullet og skravlet mens vi lekte litt med barna helt til hun vi bodde hos sa at det var på 

tide å hente vann. Vi tok med oss to dunker på 20 liter hver som jeg og tolken bar mens hun vi 

bodde hos gikk med babyen sin på ryggen. For å finne vann til klesvask og oppvask trengte vi 

ikke gå så langt og var fremme etter rundt 15 minutter. Vannet var helt brunt og kunne ikke 

brukes som drikkevann. Dunkene ble fylt opp og jeg og tolken bar dem tilbake ved hjelp av 

en tykk stropp som var festet på hver ende av dunken og som vi plasserte over pannen slik at 

dunken hang fra hodet og med på ryggen. Det var tungt, men effektivt å bære på denne måten 

(men jeg var støl i nakken i flere dager etterpå). Resten av denne dagen brukte vi på 

forskjellig arbeid som å vaske opp kjøkkenredskaper, lage mat, rengjøre kalasbashen og 

melke kuene når de kom tilbake fra beitet. Kuene har sitt område midt i boplassen hvor de ble 

plassert om natten omringet av tornegreiner, mens geitene hadde et eget område like ved 

siden av. Kalabashen rengjøres ved hjelp av en spesiell type tre som brennes og gnis på 

innsiden av den. Denne behandlingen gir melken en fantastisk smak når den oppbevares i 

kalabashen og jeg ble fortalt at det også rengjør den veldig effektivt og gjør at melken holder 

seg en god stund. Mens vi holdt på med våre gjøremål for dagen var de andre kvinnene på 

boplassen opptatte med sine gjøremål og kvinnene tilbrakte en god del tid i hvert sitt hus eller 

på hvert sitt sted for å hente vann eller ved. Dagen etter var det vår tur til å hente ved mens 

noen av de andre hentet vann til å drikke et stykke lenger unna hvorpå de måtte ta med seg 

esler til å bære vannet tilbake. Om kvelden gikk noen av kvinnene sammen for å lage mat, 

men de fleste laget mat i sitt eget hus. Etter at de fleste hadde spist samlet en del av kvinnene 

seg utenfor det huset vi bodde i mens mennene satt ved et annet hus. Slik satt vi og snakket til 

det var på tide å legge seg og alle gikk til hvert sitt hus. Mannen til hun vi bodde hos ble nødt 

til å sove i gjestesengen i et annet hus da jeg og tolken sov sammen med hans kone og babyen 

i hennes seng og barna sov i den andre sengen. Kvinnene i denne typen boplass er nok mer 

avhengige av at mennene forsørger dem da de ikke får muligheten til å reise inn til byen like 

ofte som mennene. Det er langt inn til byen og det koster penger å reise med pikipiki.  

”Huset i byen” 

To av mine informanter bor i hvert sitt hus i hver sin innhegning i byen, men er gift med 

samme mann. Den ene bor i et firkantet hus laget av tre og gjødsel og den andre bor i et 

murhus. En informant bor også i byen i et ovalt, lavt hus laget av tre og gjødsel. Litt utenfor 
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byen besøkte jeg en boplass meg de forskjellige typene av hus satt sammen på en boplass med 

flere generasjoner boende sammen i forskjellige hus. Jeg opplevde også å se forskjellige 

former for familie på samme boplass hvor en kjernefamilie i ett hus delte boplass med en 

mann med flere koner i hvert sitt hus. Kvinnene som bor i byen har kort vei til handlegaten og 

veien hvor turistene befinner seg, og lettere tilgang til å skaffe seg en inntekt. I noen familier 

hadde mannen jobb mens konen var hjemme med barna, og i andre var både mor og far ute i 

lønnet arbeid eller for å finne lønnet arbeid. I flere tilfeller stod konen for det inntektsgivende 

arbeidet i husholdningen mens mannen passet dyrene hvis de hadde det. Noen kvinner fortalte 

også at deres ektemenn ikke hadde noe inntektsgivende arbeid og at de ofte brukte dagen på å 

sitte på bar og drikke alkohol og snakke med andre menn. 

Bekledning 

Nesten alle kvinnene som selger smykker i byen går med shuka og leso
5
 som de aller fleste vil 

kjenne igjen fra bilder de har sett av maasaier. Kvinnene bruker leso i forskjellige farger og 

mønstre som er sydd sammen langs den ene siden og påfestet en skulderstropp på den ene 

skulderen. De har da på seg to eller tre lag med leso som en slags løs kjole som rekker nesten 

ned til ankelen, og som strammes i livet med et belte. Over skuldrene bruker de en leso som et 

sjal som knytes sammen foran ved skuldrene og henger på ryggen ned til knehøyde. Noen 

ganger har jeg sett kvinner bruke shuka, men de bærer dem da slik som de bærer leso.  (se 

figur 12). Det finnes noen unntak, men de er ofte ikke de mest aktive selgerne. De som reiser 

til Nairobi og handler smykker de selger videre til kvinnene i byen går stort sett med enkle 

skjørt og bluser eller skjorter, ofte med en leso over skjørtet, for ikke å slite på stoffet og 

møkke det til når de setter seg ned fortalte en kvinne da jeg spurte henne om lesoen. Ute på 

savannen så jeg aldri en kvinne kledd i vestlige klær, mens i byen er det ikke så uvanlig å gå 

kledd i skjørt og bluse. Men hos kvinnene som selger smykker går som sagt nesten alle kledd 

i leso og/eller shuka, og dette vil jeg tørre å påstå kan være et bevisst valg fra deres side for å 

fremheve deres eksotiske uttrykk for turistene og å vektlegge deres smykkers tradisjonelle 

bakgrunn. 

                                                 

5
 Leso (som også kalles khanga) er et stort stoffstykke som er trykket med forskjellige farger og mønstre som 

alle kvinner jeg så i byen eier flere av. De brukes til mye forskjellig og maasaikvinnene som går kledd i shuka og 

leso bruker dem som et langt sjal over skuldrene. 
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Mennene bruker to shukaer, ofte i tradisjonelle farger som er forskjellige toner av rødt med 

ruter av sort eller blått, som de knyter to hjørner av og henger en på hver skulder. Disse legges 

rundt kroppen og festes i livet med et belte. Tidligere har de gått uten klær under, men nå 

bruker de shorts under shukaen, og noen ganger en t-skjorte over når det er kaldt. Over 

skuldrene har de en shuka som slenges rundt overkroppen hvis det er kjølig (se figur 9). 

I området er det forskjellige måter å leve på og å bygge på. Noen eier et murhus i byen hvor 

det bor en kone og en mann og deres barn (”kjernefamilien”). Ute på savannen bor folk i lave, 

ovalformede hus av tre, leire og gjødsel i en enkang’ bestående av flere hus. Hvert hus er 

bebodd av en kvinne og hennes ektemann, og på noen av boplassene er det flere koner som 

har vært sitt hus, men er gift med samme mann. I enkang’en jeg besøkte lekte barna på 

boplassen sammen og de kunne sove i hvilket som helst hus på boplassen. Jeg så også flere 

mellomting mellom disse boformene. Det finnes så mange løsninger på boformer, 

handlingsmønstre og praksiser og det er flytende overganger mellom disse. Mennesker er 

knyttet til hverandre igjennom slekt, klan, handel og andre relasjoner uavhengig av hvordan 

de bor og praktiserer i hverdagen. Relasjoner og praksis er stadig under forhandling og i 

endring (Geissler og Prince 2010). 

 

Salget 

En typisk scene i byen er kvinner som henger etter turister og forsøker å selge smykker til 

dem. Jeg fikk også oppleve dette en gang i blant:  

Jeg var tilbake i feltet etter en pause, hvor jeg hadde reist litt i en uke, og gikk forbi et av 

områdene i byen hvor kvinnene pleier å selge smykkene sine til turistene. Mama Lembui, en 

av de yngre kvinnene som jeg ikke kjenner fullt så godt, kommer bort til meg og går ved 

siden av meg et godt stykke oppover mot grensen til Tanzania. Hun holder frem smykkene 

sine foran meg og vil selge til meg. Hun tar frem et armbånd som er laget med noen av de 

fargene maasaiene bruker i sine egne smykker. Det består av fargene rødt, grønt, hvitt, oransje 

og sort satt sammen i et mønster jeg kjenner igjen fra flere av smykkene de pleier å selge. 

Hun holder smykket opp mot meg og sier: ”original maasai”. Jeg kikker på smykket og vet 

godt at det ikke ligner noen av smykkene maasaiene selv bruker annet enn at deres farger er 

representert. Jeg vet at hvis jeg ikke gjør Mama Lembui oppmerksom på hvem jeg er vil hun 
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følge meg lenge og ikke gi seg før jeg i hvert fall ser ordentlig på smykkene eller aller helst 

kjøper et av dem. Jeg stopper opp og spør om ikke hun kjenner meg igjen. Siden jeg spør på 

swahili kikker hun ordentlig på meg og bryter ut ”jeg så ikke at det var deg!” før hun gir meg 

en klem og jeg vandrer videre etter en vanlig hilserunde med spørsmål om hvordan det går 

med meg, familie og alle hjemme og full rapport fra hennes hjem. 

Jeg bet meg veldig merke i denne salgsfrasen kvinnene ofte bruker til turistene når de vil 

selge smykkene sine. Når de selger til vestlige turister trekker de veldig ofte frem at 

smykkene er ”originale” maasaismykker. Kvinnene snakket ofte til meg om at de vil prøve å 

lage det turistene vil ha, og med en god del erfaring har de endt opp med å fremheve 

tradisjonen i smykkene i salgssituasjoner ser det ut som. Kvinnene virket ikke, ovenfor meg, 

som om de var veldig opptatt av hva som er originale smykker og ikke. De sa ofte at dette er 

”original maasai” om smykkene de laget for salg til turister når jeg spurte om dem. Ofte 

pekte de da på at fargene de hadde brukt i smykket var fargene de ville brukt i sine egne 

smykker. Det var ikke nødvendigvis alltid rette fargekombinasjoner og i rett rekkefølge, men 

de viktigste fargene deres. Men hvis jeg spurte og gravde mye rundt smykkenes farger fikk 

jeg til slutt beskjed om at det var viktigere med hvordan fargene settes sammen i smykkene de 

selv bruker. 

Salgsmetoden kvinnene bruker kalles hawking og er en ganske aggressiv metode. Jeg ble 

fortalt at det ikke er lovlig å bruke denne metoden i Kenya og kvinnene iblant kunne bli jaget 

vekk av politiet. Metoden innebærer at man oppsøker de man ønsker å selge til aktivt og 

kvinnene tar ikke et nei for et nei. Flere kvinner går ofte rundt en og samme person, og de 

fortsetter å gå etter og forsøke å selge til turister forholdsvis lenge før de eventuelt gir opp. 

Ofte ender det med at turistene blir irriterte og deres strategi er da ofte å forsøke å overse 

kvinnene. Ofte hvis kvinnene går opp til biler og forsøker å selge gjennom vinduene så lukker 

de i bilen igjen vinduet og snur seg vekk. I noen tilfeller jeg har observert har turistene vært 

interesserte i å handle hos noen av kvinnene fordi de har sett smykker de vil ha, men det har 

vært vanskelig fordi mange kvinner har flokket seg rundt dem og er så pågående at det er 

vanskelig for kunden faktisk å se på det smykket eller de smykkene han eller hun ønsker seg 

og å forhandle pris med hun som selger dem. Jeg har sett episoder hvor turister forsøker å se 

på et smykke, men får det ikke til fordi mange av de andre kvinnene er så pågående at turisten 

nesten ikke har mulighet til å bevege seg. Kvinnene står så tett rundt dem og prøver å legge 

smykker i hånden på turisten så han eller hun klarer ikke å få armene sine frie til å kunne se 
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på det de egentlig kunne tenke seg å kjøpe. Noen ganger har jeg også sett turister kjøpe noe 

smått til slutt fordi de kanskje tenker at kvinnen vil gi opp hvis hun får solgt noe, slik noen av 

de svenske studentene jeg snakket med sa de hadde gjort. Det kan ofte være tilfellet at denne 

ene kvinnen da ser seg fornøyd og går, men de andre har sett at personen handler og stormer 

til for å få solgt noen av sine egne smykker. 

Ved ett tilfelle stoppet et vestlig par på motorsykkel ved bensinstasjonen. Damen i paret 

kikket på smykker mens mannen fylte bensin. Maasaikvinnene flokket seg rundt henne og 

puttet flere smykker i hendene på henne, men hun ønsket kun å kjøpe to armbånd av en av 

selgerne. Hun betalte for armbåndene hun ville ha og anså handelen for ferdig. Men flere av 

selgerne ville få henne til å se på sine smykker og fortsatte å gi dem til henne. Det endte med 

at mannen hun var sammen med ble lei og ba henne sette seg på motorsykkelen. Han begynte 

å gjøre seg klar til å kjøre og damen forsøkte å gi tilbake armbåndet hun hadde i hånden, men 

ingen ville ta det imot. Hun forsøkte flere ganger å gi det fra seg, men til slutt kjørte mannen 

av gårde og hun forsvant med armbåndet som en av kvinnene hadde puttet i hånden på henne. 

Kvinnene som er vant til å oppholde seg på området litt utenfor byen er de ofte roligere enn 

de andre selgerne. De har en fast plass i byen hvor de har hengt opp en del av tingene sine på 

et stativ og lagt frem smykker på papp på bakken der de sitter. Denne gruppen sitter ved veien 

der mange kjører og går forbi og har da større mulighet for at noen faktisk kommer bort til 

dem for å titte når de passerer. De andre gruppene er mer aggressive og har ikke samme 

mulighet til å presentere smykkene sine for forbigående uten å oppsøke dem. Treskjæreren 

Abeid som selger sine produkter i byen fortalte meg at de har forsøkt å organisere salget mer 

slik at man kan gå frem til turister etter tur så turistene ikke blir omringet av alle på en gang. 

Dette hadde i følge ham fungert dårlig da kvinnene ikke klarte å vente på sin tur og det ble 

kaotisk likevel. Etter å ha sittet med disse kvinnene i byen i nesten åtte måneder vil jeg si at 

jeg forstår hvorfor det er vanskelig å skulle vente på tur. Hvis det kommer noen turister, som 

faktisk handler smykker, reisende igjennom byen kan det godt være at dette er eneste 

muligheten til å selge noe til vestlige denne dagen. Det er såpass sjelden muligheten byr seg at 

ingen tør å la sjansen gå fra seg, og alle ønsker å prøve lykken. 

I Nairobi finnes det flere store suvenirbutikker som de kaller Curio-Shops og markeder. Det 

er også spesielt et stort marked som holdes hver torsdag, fredag, lørdag og søndag som kalles 

Maasai Market. Her selges alt mulig av turistsuvenirer fra forskjellige etniske grupper i Kenya 

og suvenirer fra andre afrikanske land. Jeg har tatt noen runder på disse markedene og sett 
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gamle, brukte maasaismykker som selges til høye priser og nyere smykker som er lignende 

mange av smykkene kvinnene i Namanga selger. Jeg så noen få maasikvinner på markedet og 

fikk så vidt snakket litt med dem. Dette er kvinner som bor nær Nairobi og har mulighet til å 

pendle inn til byen for å selge smykker når markedet holdes i helgene. De fleste av 

perlesmykkene som selges i butikker og på markeder i Nairobi er laget av andre etniske 

grupper enn maasaiene. Jeg ser tydelig forskjell på smykkene mine informanter lager og 

mange av de som finnes i Nairobi. Det er forskjell i hvilke type perler som brukes, hvilke 

mønstre som lages og kvaliteten på arbeidet. Jeg spurte en av selgerne på et stort marked i 

byen hvor han hadde smykkene fra og han fortalte meg at han lager dem selv. Da jeg reagerte 

litt med vantro og kommenterte at jeg ikke trodde han var maasai svarte han bekreftende på 

dette, men fortalte at han hadde lært seg å lage smykkene likevel. Hos maasaiene er det 

kvinnene som lager smykkene. Jeg ble fortalt av noen kvinner at menn kan lage dem også, 

men jeg opplevde aldri å se dette og flere av mennene reagerte med å fnyse og kalle det 

kvinnearbeid hvis jeg spurte dem om menn kunne drive med perlearbeid. 

Jeg spurte noen av kvinnene hva de synes om at personer fra andre etniske grupper i Kenya 

lager og selger smykker som er veldig like deres smykker. Disse er såpass like at en som ikke 

kjenner smykkene ikke vil oppdage noen forskjell på de som er laget av maasaier og de som 

er laget av andre. Kvinnene sa at smykkene laget av andre er ikke like teknisk vellagede og at 

de ikke bruker de riktige fargene, men de mente at det ikke var noe galt i at andre grupper i 

Kenya forsøkte å kopiere deres smykker. ”De gjør bare business slik som oss” var det en av 

dem som sa. Ved en annen anledning satt kvinnene og snakket om at det var en amerikansk 

dame som hadde vært i byen over lengre tid for en stund tilbake og lært seg hvordan 

smykkene lages. De hadde hørt rykter om at hun solgte slike smykker i USA nå, og det var 

ikke kvinnene særlig fornøyde med. I motsetning til hva de sa om at andre grupper i Kenya 

selger slike smykker var det ikke greit at en vestlig skulle gjøre det samme i et annet land. Jeg 

opplevde også en gang en maasaimann, som hadde en bil på verkstedet hvor vi satt, som så at 

jeg laget smykker sammen med kvinnene. Denne dagen satt jeg og laget et enkopilai armbånd 

for en av informantene som hun skulle gi til sitt barnebarn. Han spurte meg hvem som hadde 

lært meg å lage disse, og jeg fortalte at det har jeg lært av kvinnene jeg sitter sammen med 

hver dag. Hans respons var da at det var fryktelig dumt av dem å lære det bort til en utenfra. 

Dette var deres kultur og “tradisjon” som ikke måtte deles med andre. Det var få kvinner til 

stede akkurat da og mannen snakket engelsk så jeg fikk ingen reaksjon fra informantene, men 

tolken min ble irritert og bare snudde seg vekk fra ham. Men da jeg begynte så vidt å hjelpe til 
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litt med å lage perlesmykkene etter et par måneder i feltet fikk jeg alltid turistsmykkene å øve 

meg på, aldri den introverte kunsten. Informantene nølte mye lenger med å vise meg hvordan 

jeg skulle lage den introverte kunsten. 

Kaféen 

Ett spesielt tilfelle jeg opplevde en dag i byen vil belyse mye av det jeg har sett i feltet når det 

gjelder salgssituasjonen, og hvor intens og stressende den er:  

Denne dagen startet som alle andre dager, hvor jeg satt sammen med kvinnene ved verkstedet, 

laget litt smykker og hørte på skravlingen deres, mens tolken oversatte bruddstykker av det de 

snakket om. Jeg satt og hjalp en av kvinnene å gjøre ferdig et armbånd hun hadde begynt på 

mens hun startet på et nytt. Litt utpå dagen fikk jeg en telefon fra Sven, en mann som tidvis 

holder til i et område en times tid unna byen. Han hadde tatt seg turen til Namanga og hadde 

med seg et stormkjøkken jeg skulle få låne så jeg kunne lage meg litt mat på rommet jeg leier. 

Han ville gjerne komme for å treffe meg der jeg satt for å gi meg dette stormkjøkkenet og 

snakke litt om det at jeg hadde bedt ham om hjelp til å skaffe en ny tolk. Han ankom byen 

med en Jeep han leide til bruk for skolen, og parkerte ved bensinstasjonen hvor bilverkstedet 

ligger. Jeg stod og snakket med ham og to andre svensker som var der med ham en stund litt 

bortenfor verkstedet mens kvinnene satt igjen og jobbet med smykkene sine og kikket bort på 

oss. Etter hvert lot jeg merke til at flere av kvinnene i byen hadde samlet seg ved en liten kafé 

rett nedenfor bensinstasjonen. Sven fortalte meg at han hadde med seg fire svenske menn. De 

satt på kafeen og slappet av, og han lurte på om jeg ville være med ned og sitte sammen med 

dem en liten stund. Det takket jeg ja til og gikk nedover sammen med Sven. Kaféen er en liten 

utendørs kafé med tak laget av presenning og et gjerde som rakk meg opp til litt nedenfor 

skuldrene. Da vi kom til kafeen så jeg at kvinnene som hadde samlet seg der nede hang over 

gjerdet rundt kafeen. De ville selge smykker til mennene som satt der, og jeg så at en del av 

mennene hadde på seg perlearmbånd som de hadde kjøpt av kvinnene. Mennene fortalte meg 

at de hadde kjøpt litt smykker og snakket om hvor billig det var og hvor lite penger det 

handlet om for dem som kom fra Sverige. Jeg prøvde å få med meg samtalen samtidig som 

jeg ble veldig opptatt av å se på kvinnene som stod rundt oss. Jeg hadde ikke fått oppleve det 

å sitte på turistenes side når det gjelder kvinnene som selger smykker i denne byen. Jeg ble 

veldig raskt introdusert hos kvinnene som en student som skulle være i byen lenge og 

tilbringe tiden min med dem fordi jeg skulle studere smykkene deres (det var slik de selv 
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uttrykte ovenfor meg at de forstod hva jeg gjorde i byen). De var ikke så opptatt av å skulle 

prøve å selge smykker til meg. Jeg hadde opplevd at et par kvinner hadde prøvd å selge 

smykker til meg gjennom vinduet på matatuen (minibuss som fungerer som transportmiddel i 

Kenya), og dermed opplevd deres standhaftighet til en viss grad, men det kunne ikke 

sammenlignes med det jeg nå skulle få oppleve. 

Det var en del kvinner som kom og gikk til kafeen mens vi satt der, men gjennomsnittlig var 

det rundt 10-20 damer som stod rundt oss til enhver tid. De hang over gjerdet og strakk ut 

armene fulle av smykker for å kunne vise frem smykkene sine til mennene som satt rundt 

bordet. Hele tiden ropte de ut priser på de forskjellige smykkene og prisene sank i takt med 

hvor lenge de måte vente på at mennene skulle vise interesse. En mann viste interesse for 

noen armbånd og tok dem imot når kvinnen strakte dem mot ham. Dette gjorde de andre 

damene ennå mer interesserte og ennå mer intense i sine forsøk på å vise frem sine smykker 

til svenskene og få dem til å ta imot smykkene de hadde å tilby. Da mannen som hadde sett 

seg ut noen armbånd fikk en pris som han sa han anså som så billig at han kunne kjøpe alle 

armbåndene i ett slo han til og betalte kvinnen for disse. Dette førte til at en av kvinnene lente 

seg over med alle smykkene hun hadde med seg og ropte ut ”1000 for all!” mens hun viste 

frem fem perlearmbånd (av typen enkirina) og seks sett med kjeder og armbånd laget av tre 

og sort stein. Etter at hun hadde ropt ut prisen en del ganger begynte en annen av mennene å 

kikke litt på det hun hadde. Mens han kikket på smykkene snakket han til de andre svenskene 

som satt der om hvor billig det var (1000 kenyanske shilling var da dette hendte rundt 77 

NOK, som var rundt 90 SEK). Han sa at det var så billig at han kunne jo kjøpe smykkene 

uansett om han hadde bruk for dem til seg selv, de kunne jo gis bort som gaver. Til slutt tok 

han frem lommeboken og fant frem 1000 KES som han gav til kvinnen som hadde gitt ham 

smykkene sine. Dette utløste flere rop fra kvinner som ville selge alle smykkene sine og en 

kvinne fikk til slutt solgt en stor samling av kjeder og armbånd for 1500 KES til en av de 

andre mennene som satt der. Mennene satt lenge diskuterte hvor billig det var og lurte på 

hvem de skulle gi bort smykkene til, mens kvinnene fortsatt stod rundt kafeen med smykker i 

sine utstrakte hender. Flere kvinner hadde fått nyss om at det var turister på kafeen som kjøpte 

smykker og kom ned for å se om de kunne få solgt noe de også. En kvinne som ikke kjente så 

godt til meg ble stående ved siden av meg der jeg satt, og prøvde å få meg til å se på 

smykkene hennes. Jeg smilte og ristet på hodet mens jeg prøvde å få med meg alt som skjedde 

rundt meg. En av mine hovedinformanter kom ned og jeg så henne fortelle den andre kvinnen 

at jeg var deres jente (det vanlige for mine informanter var å kalle meg ”mitt barn” 
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(engeraiai) på maa eller ”min mor” (mama wangu) på swahili, som er et vanlig kallenavn på 

kvinner). Hun snakket maa, som jeg ikke kan, men jeg kunne tolke ut ifra kroppsspråket og 

toneleiet omtrent hva hun sa og fikk bekreftet fra tolken etterpå at hun hadde bedt kvinnen om 

ikke å selge til meg. Kvinnen bestemte seg for heller å prøve lykken hos de svenske mennene 

mens hun smilte forsiktig til meg. 

Alle i gruppen vi satt i ble etter hvert slitne av at kvinnene stod rundt oss da det ikke lenger 

var noen som var interesserte i å kjøpe mer smykker. Det var vanskelig å holde en samtale 

gående oss imellom med alle som stod rundt kafeen og ropte at de måtte kjøpe smykker av 

dem. Da kaféeieren så at vi begynte å bli slitne av at kvinnene stod rundt, ba han kvinnene om 

å gå, og de ga etter hvert opp og trakk seg sakte tilbake. De svenskene gjestene skulle handle i 

byen og så reise tilbake til området de bodde i og jeg gikk og satt meg hos kvinnene ved 

bilverkstedet igjen. De satt og snakket om de svenske mennene, og hvem som hadde fått solgt 

varene sine. Det hørtes ut som mange syntes kvinnene hadde gitt for lav pris, og de fortalte 

meg det var blitt ganske liten fortjeneste på smykkene de to kvinnene hadde solgt for 

henholdsvis 1000 og 1500 KES. Etter hvert roet det seg og kvinnene gikk tilbake til å sitte på 

hver sine områder og fortsatte å lage flere smykker mens de satt og snakket om hendelsen og 

om hvem som hadde solgt og hvor mye de hadde solgt smykkene for. Selv om mine 

informanter fortalte meg at fortjenesten nok måtte vært ganske liten for de som solgte alle 

smykkene sine, så fikk jeg inntrykk av at de gjerne skulle ønske det var de som hadde fått 

solgt alt den dagen. Jeg oppdaget etter hvert at dette handlet nok mye om at når kvinnene 

trengte penger, så var det ikke så farlig om fortjenesten var liten på det de solgte, så lenge de 

fikk inn penger til det de hadde behov for den dagen.  

I denne situasjonen synes det for meg ganske tydelig at det her er de svenske turistene som 

sitter på makten. Det er de som har pengene og som bestemmer utfallet av dette møtet. 

Kvinnene har sine salgsteknikker som de har lært seg over tiden, men til slutt er det turistene 

som sitter med pengene og bestemmer om de ønsker å handle eller ikke. Det var tydelig at da 

turistene jeg satt med i denne situasjonen var slitne av å ha kvinnene rundt seg sørget 

kaféeieren for å jage dem vekk. Han på sin side ønsket å ha turistene sittende ved sin kafé slik 

at de skulle handle hos ham.  
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Relasjoner gjennom smykker 

Salgsprosessen blir en vanskelig balansegang imellom det å klare å selge og ikke skremme 

vekk kjøperne. Maasaiene har den fordelen at de kan spille på sin etnisitet og dermed sin nære 

relasjon til kunstobjektet som selges. Ifølge Steiner (1994) måles autentisiteten av et afrikansk 

kunstobjekt ikke bare etter kvaliteten av objektet i seg selv, men også etter personen som 

selger det. Det vil dermed lønne seg for kvinnene å kle seg i shuka og leso og å ha på seg mye 

smykker når de er i byen for å selge. Men samtidig trer de ut av det bildet turister ofte er blitt 

gitt av maasaiene gjennom turistbrosjyrer, malerier og danseforestillinger gitt på hoteller og 

lignende, hvor maasaiene som gruppe fremstilles i en idyllisk fortid med et nært og 

symbiotisk forhold til naturen (Jules-Rosette 1984). De som selger smykker i Namanga er 

ikke passive, idylliske ”figurer” på savannen. De er personer som ønsker å skape en relasjon 

til turisten gjennom å gå inn i en selger – kjøper rolle. De fleste steder i Vesten er vi ikke vant 

til den salgsmetoden kvinnene bruker bortsett fra nettopp når vi er på ferie. Dette blir en 

situasjon hvor vi kanskje ikke helt kjenner spillereglene, og kjenner litt på ubehaget ved dette. 

Dette får jeg ut ifra egen erfaring som turist fra tidligere og andre jeg kjenner og har snakket 

med om dette hjemme i Norge. De fleste uttrykker at de synes det er ubehagelig når selgere er 

veldig pågående når de er på ferie i andre land.  

Det at maasaiene ofte er brukt som motiv i treskjæringer og malerier som selges til turister er 

med på å skape et bilde av denne gruppen, og maasaiene er selv er blitt symbol innenfor 

turistkunstsystemet som Jules-Rosette (1984) kaller det. Maasaiene som har mulighet til å 

selge smykker direkte til turister slik de gjør i Namanga har altså muligheten til å handle som 

agenter innenfor dette systemet gjennom å ”spille rollen” som ”maasai”. I Namanga så jeg 

mange maasaikvinner og menn som gikk kledd i vestlige klær, og det at stort sett alle 

kvinnene som selger smykker går kledd i shuka og leso og bærer mye smykker på seg ser jeg 

som en strategi for å spille ut de sosiale relasjonene som smykkene medierer mellom dem og 

turistene. Turistene er i denne relasjonen pasient etter Gells (1998) begrep ved at de er 

beskuere av smykket og dermed mottakere for maasaiens identitet gjennom dette objektet. 

Men de er ikke passive i relasjonen da de antakeligvis har dannet seg et bilde av hvordan en 

“maasai” skal se ut og oppføre seg igjennom alle disse bildene av maasaier som eksisterer 

både i Øst Afrika og den vestlige del av verden. Disse bildene er stort sett av maasaier ute på 

savannen i en idyllisk setting hvor de er gjort til passive subjekter i andres fremstillinger, 
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mens kvinnene som selger smykker lever i byen og de er nærgående og utholdende i 

forsøkene på å selge. 

Både Gell (1998) og Jules-Rosette (1984) argumenterer for at kunstnere ikke produserer kunst 

uten å ha et publikum, og at kunsten dermed ikke ville eksistert om det ikke hadde vært for at 

det finnes et publikum som beskuer denne kunsten. Den introverte kunsten hos maasaiene 

lager en kvinne for å bruke selv eller for at hennes kjæreste eller mann og eventuelt barn skal 

bruke det, hvorpå smykket vil fungere som betegnelse for den respektive eierens sosiale stauts 

i relasjon til andre i gruppen samtidig som det vil symbolisere hans eller hennes identitet som 

maasai både for de innenfor og de utenfor gruppen. Jeg vil påstå at maasaiene er en så kjent 

gruppe at utenforstående turister som reiser til Kenya allerede har erfaring med maasaienes 

fargesterke smykkekunst gjennom bilder og andre medier og vil gjenkjenne kvinnens etniske 

tilhørighet. Kunsten en kvinne lager for å selge derimot vil ikke fungere som noe symbol på 

hennes sosiale status innenfor gruppen da hun ikke bruke slike smykker selv. Denne kunsten 

eksisterer fordi den har et publikum i turistene, hvor produsentene forsøker å tilpasse 

kunstformen etter hva de tror og har erfart over tid at publikumet ønsker å kjøpe. Men for en 

turist vil et slikt kunstobjekt symbolisere identiteten til hun som smykket ble kjøpt av, eller 

eventuelt identiteten til en gruppe han eller hun ble fortalt at smykket har opphav i. 

Ifølge Stewart (1993) eksisterer det et stort behov for nostalgi og lengten etter noe fjernt i tid 

eller rom, en nostalgi som fylles av suveniren. Denne nostalgien er ikke etter det som et 

objekt opprinnelig betegner, men etter avstanden i seg selv. Det ”eksotiske” objektet oppleves 

til en viss grad som ”farlig” i den forstand at det innehar en fremmedhet som gjør det 

vanskelig for eieren å gjøre det til subjekt for fortolkning. Men gjennom å separere objektet 

fra sin opprinnelige kontekst, vil objektet kunne fungere som et spor etter sin opprinnelige 

kontekst samtidig som det gjenopprettes igjennom narrativ (Stewart 1993). Når det gjelder 

smykkene som selges i Namanga så vil det si at når en turist kjøper et smykke vil smykket 

betegne sin opprinnelige kontekst hvor det er blitt til. Men så vil turisten fjerne smykket fra 

den opprinnelige konteksten og sette det inn i en ny kontekst som smykket er fremmedgjort 

fra. Smykket vil da gjennom turistens fortellinger om sine opplevelser gjennom dette smykket 

gi det en ny kontekst og opprinnelse fra den nåværende eierens minne. Smykket blir en 

betegnelse på turistens opplevelser på reisen og den opprinnelige eieren ”fjernes” fra objektet. 

Det at smykket reiser fra en kontekst til en annen og dermed oppnår en ny identitet vil jeg si 

meg enig i. Som Kopytoff (1986) ønsker å følge et objekt og se dets forskjellige identiteter i 
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løpet av sin biografi, kan vi se på suveniren som et objekt som endrer identitet ettersom det 

endrer eiere. Men jeg synes Stewart går litt for langt i å si at objektet må fjernes totalt fra sin 

opprinnelige kontekst for i det hele tatt å ha noen funksjon som suvenir. Jeg vil påstå at et 

smykke som er kjøpt av en turist i Namanga vil bli et minne for turistens reise og opplevelser 

som vil fortelles blant annet gjennom dette smykket. Men for å kunne føle en nostalgi for 

dette fjerne stedet som man i øyeblikket er langt fra i rom, ser jeg ikke behovet for at 

smykkets opprinnelige skaper er nødt til å glemmes til fordel for minnet om turistens 

personlige opplevelse. Som Gell beskriver det så er sosiale relasjoner mediert gjennom 

kunstobjekter, og i situasjonen hvor objektet kjøpes knytter turisten en relasjon til skaperen av 

objektet. Om det enn er en forholdsvis kort relasjon er det like fullt en sosial relasjon mellom 

to agenter som er mediert gjennom kunstobjektet. 

Slik som Gell (1998) beskriver gjenstanden kitoum i Kula-handlen som en kroppsdel av 

gjenstandens eier, vil jeg på en lignende måte si at en maasais smykke kan være en 

forlengelse av personen. Smykkene blir som kroppsdeler av eieren, og når smykkene reiser ut 

av landet reiser historiene om maasaiene med dem. Smykket kan gå igjennom flere ledd ved å 

bli solgt til en mellommann eller en curio-shop hvor maasaiens ”navn” formidles av et 

mellomledd. Eventuelt selges smykket direkte til en turist fra en maasaikvinne som har laget 

det og i noen tilfeller båret det på seg før det selges. Smykket vil da føre med seg en ide om 

kvinnen gjennom turistens minne om henne og transaksjonen som ble utført og den kortvarige 

relasjonen mellom disse to agentene dette medførte. Smykkene jeg har både fått, kjøpt og 

laget henger hjemme på veggen hos meg og er helt fjernet fra sin kontekst. Men for meg er de 

gamle, brukte smykkene jeg har fått ”en del” av de tidligere eierne som jeg har en relasjon til. 

De er brukt og har merker etter slitasje og jord, fett og oker har kommet inn mellom perlene 

og blitt liggende der. 

Etter Gells (1998) teori vil jeg se på de enkelte smykkene som deler av et ”sett” som utgjør en 

helhet når de bæres på kroppen. De skaper balanse i farger ved at smykker på høyre og 

venstre side av kroppen skaper balanse mellom lyst og mørkt mellom de to sidene. Kjedene 

kvinnene har rundt halsen skaper også en balanse av farger seg imellom, en balanse som alltid 

må være tilstede i helheten (Klumpp 1987). De forskjellige smykkene forteller noe om sosial 

status og eierens relasjoner mellom sosiale agenter i gruppen og relasjoner til de utenfor 

gruppen, og viser som en helhet en identitet for personen som bærer dem. Når settene deles 

opp og fjernes fra personen mister de sin kontekst, slik for eksempel afrikanske masker mister 
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kontekst i et museum når de er fjernet fra den opprinnelige eieren/brukerens hode (Vogel 

2006). De viser ikke lenger en ”komplett” identitet, men er deler av et hele. Nå skal det sies at 

ikke alle maasaier går med alle smykkene sine på seg hele tiden, og som jeg har vist kan man 

se alt fra kvinner kledd for seremoni med en kropp full av smykker og farger, til en mann 

kledd i bukse og skjorte med et armbånd rundt armen. Begge disse tilfellene vil jeg påstå at 

like fullt demonstrerer at bæreren av smykket uttrykker sin identitet som maasai. 
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Kapittel 6 Avslutning 

Jeg har i denne oppgaven forsøkt å gjøre rede for de forskjellige typene smykker 

maasaikvinnene produserer, hvordan smykkene brukes som en inntektskilde og hvilke 

relasjoner smykkene inngår som en del av. 

Maasaienes smykker er, som jeg har vist en del av deres identitet som er visuelt tydelig både 

for andre medlemmer av gruppen og for utenforstående, men de er også en kilde til inntekt for 

kvinnene. Ifølge Klumpp (1987) ble ikke smykkene solgt for penger før turismen skapte et 

marked for denne typen transaksjoner, med smykker og penger. Det at 

turistsmykkeproduksjonen har oppstått er altså en reaksjon på at det oppstod en turistindustri, 

men denne inntekten er veldig ustabil da turisme er sesongbasert. Det er rolige perioder hvor 

det blir viktigere for kvinnene å selge smykker til andre afrikanere, både maasaier og andre 

etniske grupper, og å kunne selge melk eller andre dyreprodukter i tillegg. Kvinnene snakket 

gjerne om hvordan de prøvde å lage smykkene slik at de vestlige turistene ville kjøpe dem, og 

smykkene utvikles ettersom hva som er populært hos konsumentene. Turistkunsten inngår 

altså i en sirkulær kommunikasjonsprosess slik Jules-Rosette (1984) beskriver, hvor 

maasaikvinnene skaper smykker basert på deres ide om hva turistene ønsker og deres 

erfaringer med respons fra turistene, og turistene responderer igjen på maasaienes ønske om å 

fremstille sitt samfunn til disse utenforstående. I vesten er det en tendens til å se på andre 

folkegrupper som for eksempel maasaiene som mennesker som lever slik vi selv gjorde i en 

fjern fortid, og de blir plassert i en kategori av tradisjonelle folkegrupper i motsetning til de 

”moderne” liv vi selv lever. Hos noen maasaier jeg snakket med synes jeg at jeg merket en 

lignende holdning hos dem, som for eksempel i et av tilfellene hvor jeg skulle være med på en 

seremoni som ble avholdt langt utenfor byen og jeg fikk beskjed om at der ute kom jeg til å se 

”original maasai, ya zamani sana” (en blanding av engelsk og swahili som jeg oversatte til 

”original maasai, fra veldig gammelt av”). Dette kan veldig gjerne være en bestemt 

ordlegging spesielt for meg fordi de hadde forstått det slik at vestlige mennesker i Kenya helst 

vil se ”fortidens tradisjoner”. I arkeologien står ”Out of Africa” teorien sterkt hvor man anser 

Afrika, nærmere bestemt Øst-Afrika, for å være opprinnelsessted for våre forfedre (Trigger 

1996). Jeg har mange ganger hørt Riftdalen bli kalt ”menneskehetens krybbe” og dette kan for 

mange bidra til ideer om at maasaiene som lever i denne ”menneskehetens krybbe” lever i ett 

med naturen slik våre forfedre gjorde i samme område. Denne nostalgien hos vestlige 

mennesker er for mange et insentiv til å reise til nettopp Afrika for å oppleve disse 
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tradisjonelle gruppene og den urørte natur de lever med i nasjonalparkene. For maasaiene, 

som så mange andre grupper, er dette en økonomisk mulighet. Kvinnene som selger smykker 

kan igjennom den stereotypiske fremstillingen av dem tjene penger og bruke salgsstrategier 

som for eksempel å kalle smykkene ”original maasai” slik jeg hørte dem gjøre så mange 

ganger. Kvinnene bruker altså strategier hvor de igjennom erfaring med turistene lager 

smykker som skaper assosiasjoner til ”tradisjonelle” maasaier samtidig som de er tilpasset 

turistenes smak i farger og størrelse på smykkene. Den stereotypiske fremstillingen kan 

vanskelig rettferdiggjøres når man ser på mine informanters liv. De bor i byen, de bruker 

mobiltelefon og m-pesa, som er en mobilbasert bankkonto hvor man kan sette inn, sende og 

motta penger (pesa betyr penger på swahili). Jeg har selv vært turist i Tanzania for en god del 

år tilbake og husker hvordan turistene moret seg da vi var på fottur og maasaiene vi møtte på 

savannen dro frem mobiltelefonen fra shukaen. Hvordan turistene snakket om at to 

forskjellige verdener møttes i akkurat det bildet. I Namanga er maasaiene også ”tatt ut av” den 

konteksten de fremstilles i for turistene gjennom bilder, treskjæringer og i fremføringer av den 

typen Bruner (2001) beskriver. De to forskjellige fremføringene for vestlige turister som 

Bruner beskriver viser en fremstilling hvor maasaiene er tause, skremmende krigere fra en 

”tradisjonell” kultur som fremstilles ahistorisk og ”primitiv hvor danserne holder en viss 

avstand til turistene. I den andre fremføringen er maasaiene gjort ”turistvennlige” hvor de tar 

turistene opp for å danse med dem. I begge situasjoner spiller de en rolle som ”maasai” for 

turistene som er en annen enn den de har ellers når de for eksempel jobber som kelnere, som 

er tilfellet i den andre fremføringen. Maasaiene som selger smykker i Namanga spiller ikke 

like tydelig en rolle slik de i Brunes artikkel gjør. Men de som selger smykker har for 

eksempel på seg mer smykker daglig enn de jeg så lenger unna byen som ikke var en del av 

dette markedet.  

I tillegg til å være en økonomisk strategi kan det å gå inn til byen hver dag for å sitte sammen 

med de andre kvinnene være en strategi for å holde på et kvinnefellesskap. Mange av 

boplassene jeg så i og i nær omkrets til Namanga er boplasser hvor en mann og hans kone bor 

alene. Lenger unna byen er det vanligere med større boplasser hvor flere menn bor sammen 

med deres koner og det alltid vil være flere kvinner til stede på boplassen. Ifølge Talle (1988) 

er samholdet mellom kvinner på boplassen viktig. De samarbeider om arbeidsoppgaver og 

hjelper hverandre ved behov. De periodene jeg bodde i en boplass et godt stykke utenfor byen 

lot jeg merke til at kvinnene ofte samlet seg ved et av husene og satt inntil husveggen og 

snakket sammen om kvelden og innimellom på dagtid når de ikke var opptatt med forskjellige 
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arbeidsoppgaver. Mennene var utenfor boplassen på dagtid og om kvelden samlet de seg ofte 

ved et annet hus på boplassen. Det å sitte sammen med kvinnene på denne boplassen føltes 

veldig kjent etter å ha sittet sammen med kvinnene i byen i lengre tid. På grunn av 

bosetningsmønsteret i byen blir det vanskeligere å ha dette fellesskapet blant kvinner. Da kan 

det å sitte sammen med kvinnene man allerede har en relasjon til i byen hver dag, ofte 

gjennom slektskap, fungere som en erstatning for det fellesskapet som eksisterer på de større 

boplassene. Det er også slik at når en kvinne er gift skal hun ikke reise ofte tilbake til sine 

foreldres hjem da hun skal være lojal til sin nye familie (Talle 1988). Hos kvinnene jeg satt 

med var det flere av informantene som hadde både døtre og barnebarn som stadig kom innom 

og satt sammen med oss lenge og snakket med sin mor eller bestemor. Istedenfor å reise hjem 

igjen til sine foreldre kan hun altså treffe sin mor i byen. 

Som vi nå har sett inngår de forskjellige smykkene i forskjellige relasjoner mellom 

forskjellige sosiale aktører. Den introverte kunsten viser tydelig den sosiale statusen til 

personen som bærer den. Flere av personene jeg snakket med i feltet kunne fortelle meg 

hvilke smykker de forskjellige kjønnene kan bære, og forskjellige statuser de viser avhengig 

av alder og innvielse i alderssett-systemet og lignende. I tillegg er mange av smykkene del av 

en bytteøkonomi ved at smykker byttes mellom kjente og i både nær og perifer rolle og kan 

etablere og bekrefte relasjoner. Et smykke som er vanlig å bytte er armbåndet enkoipilai som 

kan byttes mellom alt fra forholdsvis perifere bekjentskaper til elskere. Jeg la merke til at 

disse armbåndene ofte ble skiftet ut ved at de ble gitt bort til andre og at man fikk noen nye 

fra samme person eller andre personer. Mens noen armbånd ble beholdt over lengre tid. Det er 

ikke alltid begge parter i et bytte av disse armbåndene er enige om betydningen av smykket i 

bytterelasjonen. Det var et par ganger når menn jeg hadde snakket med, men ikke kjente 

veldig godt spurte om de kunne få et armbånd av meg eller om jeg kunne lage til dem hvor 

tolken min hvisket til meg at jeg ikke måtte gjøre det. Da jeg spurte hvorfor første gangen 

svarte hun at de kunne tro jeg var interessert i et mer intimt forhold til dem, og forklarte at det 

kunne hende innimellom at det ble misforståelser mellom kvinner og menn på den måten. Når 

det gjelder tilfeller hvor introvert kunst selges til turister får smykket en annen betydning i 

relasjonen. Hvis man antar at smykket indekserer kunstnerens agens slik Gell (1998) gjør, så 

vil smykket alltid være laget av den bestemte personen. Smykket blir som en forlengelse av 

dets skaper og vil fortsatt inneha kunstnerens agens selv om det blir solgt. De fysiske merkene 

på smykket etter prosessen med å skape smykket og dets farger og design vil indeksere 

kunstneren som står bak. I dette tilfellet vil beskueren (turisten) være ”pasient”, som Gell 
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(1998) kaller det, da han eller hun ikke har vært ment som publikum for dette smykket. I dette 

tilfellet vil en formel etter Gells teori bli: Kunstner som primæragent – indeks (smykket) som 

sekundæragent – beskuer (turist) som primær ”pasient”. I tilfellet hvor en turist kjøper et 

smykke som en kvinne har laget spesielt for salg til turister vil smykket kunne indeksere både 

kvinnens og turistens agens samtidig, fra forskjellige synspunkt. På den ene siden indekseres 

kvinnens agens gjennom produksjonen av smykket og på andre siden indekseres turistens 

agens gjennom at smykket ikke vill vært laget hvis han eller hun ikke hadde eksistert som 

mottaker, og at smykkets form og farge er bestemt med mottakeren i tankene. Dette vil også 

være tilfellet hvor introvert kunst lages av og for og brukes av gruppens medlemmer. 

Smykket er alltid sentrum i disse relasjonene, men vil alltid være sekundæragent da objektet 

ikke kan handle intensjonelt. Med andre ord så fungerer smykkene som sosiale agenter ved at 

de er en uunnværlig enhet i den sosiale relasjonen som indekseres igjennom den. Ser vi på 

turistkunsten i Kenya som et hele er det tydelig at maasaiene selv er blitt symboler innenfor 

turistkunstsystemet som Jules-Rosette (1984) skriver. De er som nevnt tidligere ofte fremstilt 

stereotypisk i malerier og treskjæring, og er også en del av dette selv som man kan se i figur 

1. 

Smykkene er fysiske objekter som appellerer til flere av sansene: man bruker synet når man 

ser på deres form og farger, ved berøring kan man kjenne på overflaten av alle komponentene, 

hørselen aktiveres når man beveger på smykkene med hengende metallpynt, og noen av 

smykkene som er gamle kan man til og med kjenne lukten av en kort periode etter at de er 

fjernet fra sin tidligere eier og bruk. Disse sansene aktiverer minner, tanker og følelser. Når 

jeg tar frem smykkene jeg har hatt med meg hjem fra feltarbeidet trigges minnene av de 

personene som har eid, dem og opplevelsene jeg hadde da jeg var der ennå sterkere. Fargene 

minner meg om kvinnene som satt i byen med smykkene sine, eller de fargersterke 

inntrykkene av alle kvinnene som ankom plassen for seremoni med alle sine smykker på. 

Berøringen vekker minner om da jeg satt og laget smykker sammen med informantene. Den 

raslende lyden av hengene på kjedene minner meg om dansingen under seremoniene jeg var 

med på, og luktene minner om husene, med bålet i midten som gav alle klærne en lykt av 

røyk, kveget og geitene i innhegningene utenfor, kjøttet og fettet som ble blandet med den 

røde okeren fra seremoniene og så mye mer. Jeg vil her tørre å påstå at den fysiske formen til 

smykkene også vil være effektiv i å vekke minner om reisen for turister som har handlet med 

seg disse hjem fra ferie. Kanskje har de fått besøke en maasaiboplass på savannen og kjent 

luktene, sett smykkene i bruk og sett danseoppvisninger hvor de har fått høre den raslende 
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lyden av kjedene i dansen. Her indekserer smykket maasaiene som gruppe, hvor turisten er 

beskueren som utøver sin agens i fortolkningen av smykket. Smykket forteller ikke turisten 

om den sosiale statusen til smykkets tidligere eier, men om et minne om en reise og et bilde 

av maasaienes kultur. 

 

 

 

  



78 

 

 



79 

 

Litteraturliste 

 

Beckwhitt, Carol og Angela Fisher. 2002. Traditional Cultrues – Africa. Masai, Himba, Hamar and 

other Peoples. Santiago: Taller Experimental 

Bruner, Edward M. 2001. The Maasai and the Lion King: Authenticity, Nationalism and 

Globalization in African Tourism. American Ethnologist, 28(4), 881-908. 

Coote, Jeremy. 2006. “Marvels of Everyday vision”: The Anthropology of Aesthetics and the Cattle-

keeping Nilotes. I Howard Morphy og Morgan Perkins (Red). The Anthropology of Art. A 

Reader. (s. 281-301). Malden: Blacwell Publishing 

Geissler, Paul W og Ruth Prince. 2010. The Land is Dying. Contingency, Creativity and Conflict in 

Western Kenya. Oxford: Berghahn Books 

Gell, Alfred. 1998. Art and Agency. An Anthropological theory. Oxford: Clarendon Press 

Gilbert, Elizabeth L. 2003. Broken Spears: A Maasai Journey. New York: Atlantic Monthly Press 

Graburn, Nelson H. H. 1976. Introduction: Arts of the Fourth World. I Graburn, Nelson H. H. (Red).  

Ethnic and Tourist Arts. Cultural Expressions from the Fourt World. (s.1-32). Los Angeles: 

University of California Press 

Jules-Rosette, Benetta. 1984. The Messages of Tourist Ar. An African Semiotic System in 

Comparative Perspective. New York: Plenum Press 

Kimani, Kamau og John Pickar. 1998. “Recent Trends an Implications of Group Ranch Sub-Division 

and Fragmentation in Kajiado District, Kenya” i The Geographical Journal, 164 (2), 202-213 

Klumpp, Donna R. 1987. Maasai Art and Society: Age and Sex, Time and Space, Cash and cattle 

(Doktoravhandling). New York, Columbia University 

Kopytoff, Igor. 1986. The Cultural Biography of Things: Commoditization as process. I Arjun 

Appadurai (Red). The Social Life of Things. (s.64-91). New York: Cambridge University 

Press 



80 

 

MacCannell, Dean. 1999. The Tourist: A New Theory of the Leisure Class. Los Angeles: University 

of California Press 

Morphy, Howard og Morgan Perkins. 2006. The Anthropology of Art: A Reflection on its History 

and Contemporary Practice. I Howard Morphy og Morgan Perkins (Red). The Anthropology 

of Art. A Reader. (s. 1-32). Malden: Blacwell Publishing  

Riefensthal, Leni. 2000-2001, sist lest: 4. november. Photography, Africa. Hentet fra 

http://www.leni-riefenstahl.de/eng/photo/p_afrika.html 

Spencer, Paul. 1988. The Maasai of Matapato. Manchester: Manchester University Press 

Stewart, Susan. 1993. On Longing. Narratives of the Miniature, the Gigantic, the Souvenir, the 

Collection. Durham og London: Duke University Press 

Talle, Aud. 1988. Women at a Loss. Changes in Maasai Pastoralism and their Effects on Gender 

Relations (Doktoravhandling). Stockholm, Universitetet i Stockholm 

Thagaard, Tove. 2009. Systematikk og innlevelse. En innføring i kvalitativ metode. Bergen: 

Fagbokforlaget 

Trigger, Bruce. 1996. A History of Archaeological Thought. New York: Cambridge University Press 

Vogel, Susan. 2006. Introduction to Art/Artifact: African Art in Anthropology Collections. I Howard 

Morphy og Morgan Perkins (Red). The Anthropology of Art. A Reader. (s. 09-218). Malden: 

Blacwell Publishing 

http://www.leni-riefenstahl.de/eng/photo/p_afrika.html

