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Det persiska akemeniderriket (550–330 fvt) var en politisk och ekonomisk 
stormakt, ett mer än tvåhundraårigt välde som under sin glansperiod rymde de 
gamla flodkulturerna i Mesopotamien, Indus och Egypten. Ända fram till mo-
dern tid var antikens Iran bara känt genom grekiska författare och Gamla tes-
tamentets berättelser. Bilden av akemenidernas rike överskuggades därför 
länge av den militära konflikten mellan perser och greker som den förmedlas 
av Aiskylos, Herodotos, Isokrates, med flera. Trovärdigheten i grekernas be-
skrivningar av persernas kultur och religion har ifrågasatts av många nutida 
forskare. I början av 1980-talet påbörjades en förnyelse i det vetenskapliga 
studiet av akemeniderriket med The Achaemenid History Workshop som ini-
tierades vid universitetet i Groningen och samlade forskare från olika discipli-
ner. De grekiska och bibliska texterna analyserades för första gången historie-
kritiskt och tvärvetenskapligt i ljuset av fornpersiska, avestiska, babyloniska, 
elamitiska, egyptiska och arameiska källor vilket gett oss en mer nyanserad 
och mångfacetterad bild av antikens Iran. Forskningen har för första gången 
kunnat presentera ”persiska synsätt” om denna period som haft en väsentlig 
betydelse för kontinuiteten i kulturutvecklingen och belysa dessa perspektiv i 
ett övergripande historiskt sammanhang.1 Men de iranska folkens religion och 
i synnerhet zoroastrismens utformning och spridning under akemeniderna är 
ännu ett omtvistat ämne som sysselsatt religionshistoriker i över ett århund-
rade. Svaret på artikelrubrikens fråga om akemenidernas religion beror delvis 
på hur man definierar zoroastrismen men även på hur man analyserar och tol-
kar samtida källmaterial. 

Källor om antikens Persien 
Det finns i huvudsak två typer av primärkällor rörande religiösa förhållanden 
i Iran under akemenidisk tid, dels zoroastrismens textsamling Avesta och dels 
akemenidernas egna skriftkällor författade i kilskrift på fornpersiska, akka-
diska och elamitiska. Vid sidan av iranskt källmaterial ger babyloniska, gre-
kiska och bibliska författare oss viktig information om persernas religiösa 
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världsåskådning, seder och bruk. Avesta och de akemenidiska inskrifterna ut-
gör två vitt skilda texttyper vad beträffar ursprung och kronologi, vilket är en 
aspekt som forskningen tidigare förbisett eller inte tagit tillräcklig hänsyn till. 
Avesta har en svåröverskådlig uppkomsthistoria, förmedlades muntligt under 
akemenidisk tid och består av flera språkliga och tematiska skikt som speglar 
den religionshistoriska utvecklingen i den iranska världen under det första år-
tusendet fvt. De akemenidiska inskrifterna uppkom tvärtom i ett bestämt hi-
storiskt sammanhang, var avsedda för politiska ändamål och bevarades om-
sorgsfullt på lertavlor, palatsreliefer och klippväggar. De har en förhållandevis 
enhetlig utformning och ger uttryck för akemenidernas invecklade kungaideo-
logi men tillhandahåller även fragmentariska uppgifter om religiösa förhållan-
den i dynastins kärnland Pārsa, det egentliga Persien (grek. Persis), och i syn-
nerhet vid det persiska hovet. För att skapa oss en mer fullständig bild av 
akemenidernas religion är det därför nödvändigt att belysa och jämföra de 
iranska källorna med information som grekiska historiker förmedlar om det 
akemenidiska riket. 
 Den äldsta Avesta är författad på avestiska, ett forniranskt språk som fått 
sitt namn efter benämningen på textsamlingen. Avesta brukar beskrivas som 
en religiös urkund, vilket är felaktigt eftersom den rymmer mycket mer än det 
som vi i dag definierar som religion: poesi, mytologi, filosofi, geografi, astro-
nomi, psykologi, lärosatser, liturgi, m.m. Därför är det mer passande att be-
nämna den som en traditionssamling som ger uttryck för iraniernas samlade 
kultur och livsåskådning under 3 000 år. Med hänsyn till språkdialekt och te-
matiskt innehåll brukar man förlägga den äldsta Avesta till den östra iranska 
världen, dvs. nuvarande nordöstra Iran, Afghanistan och södra Centralasien.2 
Det var i dessa trakter som Zarathustra framträdde som förkunnare någon gång 
mellan 1200-talet och början av 600-talet fvt. Kärnan i Avesta utgörs av Za-
rathustras Gāthā (”Sånger”), en samling hymner som rymmer filosofiska be-
traktelser och frågor. I Avesta benämns Zarathustra som offerpräst (zaotar) 
och framstår som förkunnare och filosof. Han är grundare av daēna 
mazdāyasna (”den vishetsdyrkande religionen”) och bekämpare av daēva 
(falska gudar, demoner). Forskarna är oense huruvida Zarathustra var en pro-
fet eller enbart en offerpräst. Mary Boyce har framhållit att han historiskt sett 
är den ende profeten som samtidigt var präst och ser ingen motsättning mellan 
dessa bägge roller. Hon uppfattar Gāthā som ett religiöst budskap som gett 
form åt en rik uppbyggelselitteratur och menar att han som reformator gav en 
etisk innebörd åt den gammaliranska offerriten.3 Enligt Prods Oktor Skjaervø 
var Zarathustra, ”jaget” som talar i Gāthā, en diktare vars alster skapades kring 
en offerritual i enlighet med indoiranska traditioner, vilket han menar inte ute-
sluter att texten är didaktisk eller innehåller andliga betraktelser.4 
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 Zarathustras lära uppstod inom den gammaliranska religionen och utveck-
lades i nära växelverkan med dess skiftande strömningar. I denna etniskt präg-
lade kulturella miljö tog en muntlig avestisk textkorpus form någon gång före 
600-talet fvt.5 Under akemenidisk tid fortsatte de iranska folken att bevara sina 
religiösa traditioner muntligt från släktled till släktled och med hänsyn till or-
tografiska och lingvistiska inslag bedömer man att Avesta fick en skriftlig 
komposition först under sasaniderna (224–651) då zoroastrismen blev statsre-
ligion i Iran. Från tidig islamisk tid finns uppgifter i medelpersisk och arabisk 
litteratur om att akemeniderna lät nedpränta Avesta i guld på tolv tusen oxhu-
dar som förvarades i bibliotek i Istakhr i södra Iran men denna uppgift före-
faller vara ogrundad.6 Det äldsta kända manuskriptet av Avesta nedtecknades 
1323 och den textkritiska forskningen uppskattar att omkring en fjärdedel av 
den ursprungliga korpusen finns bevarad. Kunskap om de förlorade avsnitten 
kan inhämtas från sammandrag, urval och omskrivningar i medelpersiska verk 
från sasanidisk och tidig islamisk tid. Det faktum att Avesta under mer än tu-
sen år utgjorde en muntlig textkorpus väcker frågan huruvida begrepp som 
kanonisering och textkanon som härstammar från bibelforskningen och syftar 
på processen där man väljer vilka texter som ska ingå i urkunden och därmed 
anses vara normativa, kan tillämpas på Avesta eller om de ens har någon rele-
vans i ett zoroastriskt sammanhang. Vissa forskare som Jean Kellens anser att 
en dylik diskussion i grunden är missledande och i stället bör gälla texternas 
rituella sammanhang i betraktande av indoiranska traditioner.7 
 Med hänsyn till grammatik och fonologi består Avesta av två språkskikt: 
äldre och yngre avestiska. Äldre Avesta består av Gāthā och Yasna 
haptaŋhāiti (Sjudelade liturgin) som är författade på äldre avestiska. Flera 
forskare daterar dem till omkring år 1000 fvt med hänvisning till de likheter 
som finns mellan Gāthā och Rigveda beträffande språk, poetik och retorik. 
Yngre Avesta omfattar ett ansenligt material på yngre avestiska som innefattar 
de liturgiska texterna Yasna (”Firande”) och Visprad (”Alla mästare”) samt en 
samling kulthymner, Yasht’er (”Åkallan”).8 En jämförelse med Rigveda bely-
ser att de gudar som vi möter i dessa hymner härstammar från indoiransk tid. 
De yngre avestiska texterna utarbetades sannolikt under flera århundraden och 
rymmer en mängd religiösa, filosofiska och mytologiska inslag och föreställ-
ningar som vittnar om en långvarig samverkan mellan gammaliransk religion 
och Zarathustras lära. I den bemärkelsen återspeglar den äldsta Avesta en 
långvarig organisk symbios mellan zoroastriskt och äldre iranskt tankegods. 
Det har varit omtvistat hur detta förlopp ägde rum. Tidigare forskning har i 
regel ställt Zarathustras monoteism i tydlig kontrast till vad man beskrivit som 
gammaliransk polyteism och hävdat att Zarathustra predikade mot polyte-
ismen men att de bägge ingick en syntes i Yngre Avesta.9 I källorna finns dock 
inga entydiga belägg för sådana skarpa motsättningar eller abrupta föränd-
ringar eftersom Zarathustras lära i första hand gällde människans kognitiva 
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och etiska förhållningssätt. Zoroastrismen växte fram i en miljö präglad av 
etnisk gemenskapsreligion och genomgick som sådan en kontinuerlig utveckl-
ing. I överensstämmelse med indoiransk tradition rymde den en mängd skif-
tande strömningar och föreställningar som återspeglas i Avesta. Flera nyckel-
begrepp i Gāthā ges en mer utförlig utläggning i Yngre Avesta. I Gāthā besk-
rivs hur Angra Mainyu (Onda Anden) ständigt gör intrång i Spənta Mainyus 
(Välgörande Anden) goda ordning samt att en saoshiant (”fullbordare”) ska 
framträda i en sluttid och besegra de onda krafterna. Huvuddragen i dessa två 
föreställningar förekommer i Gāthā men beskrivs mer ingående i Yngre 
Avesta. 
 Det är omöjligt att skapa sig en uttömmande bild av akemenidernas reli-
gion enbart med hänvisning till den äldsta Avesta eftersom texterna saknar ett 
tydligt historiskt sammanhang. Historiska personer, händelser och institu-
tioner som kan knytas till södra och västra Iran (Persien, Elam eller Medien) 
lyser med sin frånvaro. Att alla geografiska platser som kan lokaliseras åter-
finns i den östra iranska världen är inte särskilt överraskande eftersom den 
muntliga korpusen tog form där före akemenidisk tid.10 Den enda säkra slut-
satsen vi kan göra är att Avesta rymmer ett omfångsrikt material som ger oss 
åtskillig information om religiösa idéer, föreställningar och strömningar som 
var spridda i Iran före och under akemenidisk tid. Vad beträffar akemenider-
nas egna kilinskrifter är det textkritiska förhållandet omvänt i jämförelse med 
Avesta. Huvuddelen av inskrifterna avfattades under rikets storhetstid under 
400-talet, har en spårbar proveniens som går att fastställa och är rika på histo-
riska fakta om persernas politik, förvaltning och ekonomi. Den stora sam-
lingen kilskriftstavlor på elamitiska, babyloniska och fornpersiska som ingår 
i Persepolis administrativa arkiv ger ingående inblickar i det persiska sam-
hället. Samlingen innehåller förteckningar med detaljerade upplysningar om 
allt ifrån avlöning, beskattning och arbetsfördelning till förvaltning, post och 
transport. Fastän materialet kan tyckas tematiskt begränsat beskriver det ett 
brett spektrum av samhället, från kungafamilj, aristokrati och livgarde till äm-
betsmän, arbetare och kejserliga sändebud som rörde sig tvärsigenom riket. 
Det rör sig främst om texter av administrativ och ekonomisk art men de för-
medlar även viss information om religiösa förhållanden, om gudar och offer-
ceremonier.11 Förekomsten av gudanamn innebär dock inte alltid att guden 
dyrkades av iranier eller ens i miljön för textens uppkomst. Sammantaget teck-
nar akemenidernas inskrifter en betydelsefull men ofullständig bild av reli-
gionens utformning under perioden som i viss mån kompletteras och kan be-
lysas av det avestiska materialet. 
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Fornpersisk inskription i “Alla länders Port” i Persepolis, Iran. Foto: förf. 

Avesta: gudar och demoner 
Zarathustras lära kan beskrivas som monoteistisk med hänsyn till Äldre 
Avesta. I Gāthā framställs Ahura Mazda som en allvis och allvälgörande him-
melsgud som tronar över sin skapelse. Samtidigt närvarar och ingriper han i 
skapelsen genom sina aməsha spənta (välgörande odödliga): Spənta Mainyu 
(Välgörande Anden), Vohu Manah (Goda Tanken), Asha Vahishta (Bästa 
Sanningen), med flera. I denna bemärkelse har aməsha spənta beskrivits och 
tolkats på så skilda sätt som personliga väsen, abstrakta begrepp, psykologiska 
arketyper och ärkeänglar i zoroastrisk litteratur. Termen aməsha spənta om-
nämns inte i Gāthā utan bara deras enskilda namn och egenskaper. Det är först 
i Yngre Avesta som de grupperas i en hierarkisk heptad och får ansvar för en 
specifik del av skapelsen. I motsats till Gāthā förekommer en mångfald gudar, 
så kallade yazata (”dyrkansvärda väsen”), som är underordnade Ahura Mazda 
i Yngre Avesta. Var och en av dessa gudar, däribland Mithra, Apam Napāt 
och Vayu, tillägnas en egen kulthymn (yasht). Man kan beskriva himmelsgu-
dens förhållande till de andra gudarna som primus inter pares (”den främste 
bland likar”) då Ahura Mazda är deras skapare som dock står i behov av dem 
för att upprätthålla sin skapelse. Mithra är dock ett viktigt undantag eftersom 
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Mithra Yasht (Åkallan till Mithra) omnämner att denne gud skapats på likvär-
dig nivå som sin skapare. I Yngre Avesta framstår Zarathustras religion som 
en brokig polyteism som växt fram i växelverkan med gammaliransk religion. 
Ahura Mazda som himmelsgud förefaller av allt att döma vara Zarathustras 
eget påfund eftersom det inte finns några belägg för att guden dyrkats utanför 
zoroastrismen. Kopplingen till Zarathustra framgår av gudanamnets tvåleds-
struktur som är utmärkande för Gāthā och att Ahura Mazda Yasht (Åkallan 
till Ahura Mazda) skiljer sig från andra kulthymner genom sitt oansenliga my-
tologiska innehåll.12 
 Mithra var den främste guden i den gammaliranska religionen och åtnjöt 
en bred popularitet i det forntida Iran. Ordet Mithra betyder ordagrant ”kon-
trakt” och som namnet antyder var hans huvudsakliga funktion att övervaka 
alla former av avtal och förbindelser mellan människor. Mithra ansågs stiga 
upp i gryningen i öst och rida i vagn över himlavalvet bakom solen och över-
vaka jordens länder. Som beskyddare av åkermarkerna betraktades han också 
som en krigsgud. I norra Medien uppfattades Mithra som en solgud vilket un-
der hellenistisk och parthisk tid satte sin prägel på den romerska Mithraskul-
ten. Vid sidan av Mithra dyrkades även fruktbarhetsgudinnan Aredvi Sūrā 
Anāhitā (”den fuktiga, mäktiga, obefläckade”) som vakar över floder och söta 
vattendrag i allmänhet. Anāhitā-kulten brukar betraktas som en utveckling ur 
den gammaliranska kulten av vattnen (Apam Napāt) som stod i växelverkan 
med mesopotamiska och grekiska religiösa traditioner under akemenidisk tid. 
Det finns belägg för att Anāhitā-kulten var utbredd under storkungen Ar-
taxerxes II som lät uppföra statyer av henne i hela riket. Hon dyrkades som 
Ishtar-Inanna i Babylon och som Aphrodite Anaitis, Artemis eller den persiska 
Diana i Anatolien, Grekland och Rom. Den hymn som tillägnas henne bär 
namnet Ābān Yasht (Åkallan till Vattnen) vilket speglar kontinuiteten bakåt 
till gammaliransk religion.13 Att Anāhitā-kulten var särskilt populär i västra 
Iran och Armenien kan tyda på att hon ursprungligen var en västiransk gu-
dinna, knuten till Venus, som införlivades i zoroastrismens gudavärld när re-
ligionen spreds västerut. Till de gammaliranska gudar som tillägnas egna kult-
hymner hör Vayu (Luften/Vinden), Ātar (Elden), Hvar (Solen), Tishtrya (Si-
rius), Daēna (Samvetet), Vərəthraghna (Segern) och Khvarənah (Lyckoglan-
sen).  
 I den gammaliranska religionen fanns en rikt utvecklad demonologi, en 
lära om demoner, deras väsen och verkningar som har sitt ursprung i indo-
iranska perioden. Zarathustra ämnade inte utrota demonologin utan inlem-
made den i ett dualistiskt kosmologiskt och etiskt perspektiv. Han såg de gam-
maliranska gudarna som Ahura Mazdas skapelse men betecknade daēva 
(f.pers. daiva) som Angra Mainyus skapelse. Zarathustra gav alltså ordet 
daēva lägre rang från att ha varit en typ av gud till att bli en samlingsbeteck-
ning för ”falska gudar” och ”demoner”. Vi vet inte om denna förändring av 
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ordets innebörd var hans egen uppfinning men det rörde sig sannolikt om en 
långvarig och successiv utveckling. Det är även omtvistat om Zarathustra in-
nefattade vissa gammaliranska gudar i begreppet daēva men det faktum att 
inga av dessa gudar nämns vid namn i Gāthā antyder att han inte förkastade 
eller demoniserade dessa. Detta styrks av att kulthymnerna i Yngre Avesta 
framställer de gammaliranska gudarna i positiva ordalag. Det är först i 
Widēwdād som tre av dessa gudar – Indra, Naŋhaithya och Sarva – betecknas 
som daēva.14 Hos Zarathustra framträder i stället ondskans problem i form av 
abstrakta filosofiska begrepp som angår människans etiska val mellan gott och 
ont där Aka Manah (Onda Tanken) står mot Vohu Manah, och Druj (Lögnen) 
mot Asha Vahishta. På samma sätt är inte Aēshma (Raseriet) en personifierad 
demon i Gāthā utan denna förändring sker först i Yngre Avesta där Aēshma 
skildras med bloddränkt stridsklubba i hand och ställs mot Sraosha (Samvetets 
röst) som tillfogar oblodiga sår. Aēshma Daēva är sannolikt ursprunget till 
Asmodeus, demonernas kung i Tobit, en av de apokryfiska böckerna i Tillägg 
till Gamla testamentet. 

Akemenidisk religion under Kyros och Dareios 
Det akemenidiska riket grundades i mitten av 500-talet av Kyros den store 
men om hans personliga religion vet vi inte mycket. Det är välkänt att han som 
ett led i en omfattande försoningspolitik lät återuppbygga förfallna kultplatser 
och sörjde för att ödelagda monument återställdes, däribland Jerusalems Tem-
pel. Han lät utfärda en rättighetsförklaring, den så kallade Kyroscylindern, 
som inskärpte religionsfrihet och minoritetsskydd samt rätten till att fritt för-
flytta sig och välja sin vistelseort. Denna upplysta religionspolitik fullföljdes 
av hans son Kambyses II, som bland annat lät bekosta restaureringen av 
Amons tempel i Thebe. I Kyroscylindern som skrevs ned av Esagilas präster-
skap framstår perserkungen som en lojal tjänare till Babylons lokalgud Mar-
duk.15 Babyloniska och bibliska källor redogör för att Kyros offrade till Mar-
duk efter sin erövring av staden. Enligt Strabon instiftade han likaså festlig-
heter i Anāhitās tempel till minnet av sin seger över skyterna.16 Vi saknar en 
fullständig bild av de tidiga akemenidernas religion och vilka religiösa före-
ställningar och seder som var förhärskande bland de persiska stammarna i syd-
västra Iran. De bekände sig sannolikt till olika former av gammaliransk relig-
ion, kanske i zoroastrisk tappning.17 Under Kyros och Kambyses stod perserna 
under kulturellt inflytande från Elam, varifrån de hämtade skrivarämbetet och 
den fornpersiska skriften. Herodotos nämner att de påverkades av mesopota-
misk religion och hämtade den uraniska Afrodite från assyrierna.18 Mesopo-
tamiska influenser var dock inte särskilt påtagliga utan är främst synliga i per-
sisk palatsarkitektur och konst där religiösa ceremonier införlivats med kej-
sarkulten. Den mytologiska avbildningen av Kyros i Persepolis där han bär 
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elamitisk dräkt och försetts med assyriska vingar är ett exempel på ett sådant 
inflytande. 
 Att döma av grekiska författare hade de akemenidiska storkungarna en 
märkbar närvaro på religiösa högtider och festligheter. I sin litterära furstespe-
gel Kyropaidia (Kyros uppfostran) ägnar historikern Xenofon ett långt stycke 
åt persernas gudar och offerceremonier under Kyros den store. Han nämner 
att folket i Persien dyrkade och offrade till Zeus (Ahura Mazda), Solen (Hvar), 
Hestia (Ātar) och ”andra gudar” under ledning av mager (grek. magoi), med 
lemmar ur prästklassen.19 Tidpunkter för religiösa högtider och ceremonier 
var ursprungligen fastställda av sedvana men under akemeniderna infördes en 
fornpersisk statskalender och en zoroastrisk kalender som sannolikt utforma-
des av mager. Storkungarna befann sig ofta ute på resande fot och Ktesias 
nämner att deras återkomst firades med särskilda festligheter då man offrade.20 
Det fanns en kejsarkult i det akemenidiska riket som förefaller ha varit offici-
ellt påbjuden av den styrande dynastin. Historikern Arrianos berättar att det 
fanns en levande kult vid Kyros gravmonument i Pasargade när Alexander den 
store besökte staden. Man benämnde rikets grundare som ”fader” och offrade 
vid graven som vaktades av mager. I fragment från den grekiske historikern 
Dinons beskrivning av perserriket nämns att det fanns officiella eldtempel i 
rikets alla satrapier som vaktades av mager och att eldarna släcktes när stor-
kungen dog, vilket tyder på att kulten var nära knuten till dennes person och 
majestät.21 Herodotos omnämner förekomsten av en manlig hjältekult inom 
den akemenidiska krigsmakten vars ceremonier leddes av mager och som san-
nolikt växt fram ur gamla iranska mannaförbund.22 
 I kilinskrifter som Dareios den store och hans arvtagare lät utföra runtom i 
riket inskärps att storkungen är en gudomligt tillsatt monark och att himmels-
guden Ahura Mazda skänkt honom kungadömet över länderna. Religiösa 
världsbilder förefaller ha varit en viktig komponent i akemenidernas statsman-
nakonst och erövringspolitik. I motsats till vad vissa grekiska historiker gör 
gällande uppfattades storkungen aldrig som en gud utan bara som en vanlig 
människa. Men han var en människa som var upphöjd över andra dödliga vil-
ket inte minst framgår av akemenidernas invecklade hovceremoniel som finns 
avbildad till både vardag och fest i akemenidisk konst och som beskrivits av 
grekiska författare i samband med audienser, banketter, rådslag, krigståg och 
jaktutflykter. Från Dareios den stores tid finns åtskilliga inskrifter som redo-
gör för att Ahura Mazda var den gud som han vördade mest och dyrkade högst. 
Merparten av inskrifterna inleds med en hymnliknande fras som riktar sig till 
skaparguden och som blev stilbildande för offentlig akemenidisk textfram-
ställning. De första raderna i grundläggningstavlan från storkungens palats i 
Susa återkommer i flera inskrifter i rikets huvudstäder: 
 

baga vazraka Auramazdā En stor gud är Ahura Mazda, 
haya imām būmim adā som skapade denna jord, 
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haya avam asmānam adā som skapade himlen, 
haya martiyam adā som skapade människan 
haya shiyātim adā martiyahyā  som skapade lycka för människan, 
haya dārayavaum xshāyathiyam 
akunaush 

som gjorde Dareios till kung, 

aivam parūvnām xshāyathiyam en kung över många, 
aivam parūvnām framātāram en regent över många.23 

 
Fortsättningen lyder: 

Kung Dareios säger: Med Ahura Mazdas hjälp byggde jag detta palats.  
 Kung Dareios säger: Ahura Mazda, den största av gudar, som skapade mig 
och gjorde mig till kung, skänkte mig detta kungadöme med goda hästar och 
goda människor. […]  
 Jag tillber Ahura Mazda. Ahura Mazda bistod mig. Det som jag befallde 
gav Ahura Mazda välgång åt. Vad jag utfört har jag utfört med Ahura Mazdas 
vilja.24 

 

Verbet ”säger” (thātiy) som upprepas i de kungliga inskrifterna ger antydan 
om att det akemenidiska samhället var en muntlig kultur där det talade ordet 
var den förhärskande bildningsformen och att storkungen uppfattades som för-
medlare mellan gudar och människor. Dareios framstår i likhet med Zarat-
hustra i Gāthā som Ahura Mazdas utvalda språkrör och verkar som mellan-
hand mellan mänskligt och gudomligt i egenskap av offerförrättare. Stor-
kungen vänder sig i denna funktion till Ahura Mazda och ber himmelsguden 
att skydda kungafamiljen och skänka fred och välstånd åt persiska folket: ”Må 
Ahura Mazda skänka mig stöd med kungahusets gudar och må Ahura Mazda 
skydda detta land från fientliga arméer, svält och lögn!”25 Storkungens viktig-
aste dygder är att vara en god krigare som skyddar landet från fiendens arméer, 
en moralisk härskare som bekämpar Lögnen (drauga) och en beskyddare av 
jorden som är källan till folkets ekonomiska välstånd. Dareios personliga för-
bindelse till Ahura Mazda framgår av formuleringar som ”Ahura Mazda är en 
vän (daushtā) för mig”.26 I en annan inskrift är tonen mer förtrolig och erinrar 
närmast om en intensiv vilja till ömsesidigt ägande eller förening i ett kärleks-
förhållande där gränsen mellan mänskligt och gudomligt nästintill upphör: 
 

manā Auramazdā Ahura Mazda är min 
Auramazdāha adam och jag är Ahura Mazdas.27 

 
Av ovanstående fraser har flera forskare dragit slutsatsen att Dareios var mo-
noteist. De menar att det faktum att storkungen kallar Ahura Mazda ”den 
störste av gudar” inte innebär att han erkänner andra gudars ontologiska verk-
lighet eller att de är värda dyrkan. Mer sällan förekommer fraser som ”Ahura 
Mazda med alla gudar” och ”Ahura Mazda med gudarna” vilka vidare antyder 
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att det finns en nära samhörighet mellan himmelsguden och de andra gu-
darna.28 Det är därför mer riktigt att benämna Dareios som henoteist, dvs. att 
han dyrkade en gud men samtidigt erkände flera gudars existens. Vissa fors-
kare, däribland Ilya Gershevitch, har framhållit att frasen ”Ahura Mazda 
skänkte mig hjälp och de andra gudarna som är” som förekommer i storkung-
ens inskrift i Bisutun kan syfta på aməsha spənta som beskrivs i Gāthā som 
”ni [gudar] som är”.29 I den elamitiska versionen av inskriften benämner skri-
varen Ahura Mazda som ”ariernas gud” (nap harriyanam) vilket kan tyda på 
att de andra gudarna syftar på elamitiska gudar.30 Dareios förefaller ha följt 
Kyros i sin öppenhet gentemot andra religioner vilket styrks av att Bisutun-
inskriften nämner att han återuppbyggde kultplatser som förstörts av tron-
inkräktaren Gaumāta. I ett öppet brev till Gadatas lät han avskaffa skatter som 
satrapen i Jonien påtvingat mark tillägnad Apollon och i Egypten lät han upp-
föra ett tempel till Amon och skänkte gåvor till Osarapis-kulten i Memfis.31 
Samtidigt betraktade han de iranska skyterna som förrädiska (arikā) eftersom 
de gjort uppror mot honom vilket han inskärper att de inte hade gjort om de 
dyrkat Ahura Mazda.32 
 Det finns flera beröringspunkter mellan Dareios religiösa åskådning och 
Zarathustras lära i Gāthā, främst synen på Ahura Mazda som himmelsgud och 
världens skapare men även en tydlig moralisk framtoning och en kosmologisk 
dualism med föreställningen om Lögnen som en självständig och verksam 
kraft.33 I Bisutuninskriften talar Dareios om att ”Lögnen spred sig i landet” 
och att ”Lögnen gjorde dem upproriska så att de vilseledde människorna”.34 
Liksom i Gāthā står Lögnen i motsatt förhållande till Asha (f.pers. arta) i 
Dareios inskrifter: ”Det som är sant är min önskan. Jag är inte en vän till den 
som ljuger.”35 Fortsättningen i samma stycke återspeglar vidare Zarathustras 
avvisande av vreden och hans uppfattning om Vohu Manahs konstruktiva roll 
för människans tankeverksamhet och känsloliv: ”Jag är inte hetlevrad utan det 
som uppstår ur min vrede tämjer jag med tanken.” Dessa likheter talar för att 
centrala zoroastriska föreställningar utgjorde stommen i akemenidernas reli-
giösa världsbild från och med Dareios regeringstid. Att terminologin ibland 
får en förskjuten innebörd i jämförelse med östra Iran kan förklaras av skilda 
historiska sammanhang och geografiska avstånd. Ett annat grundläggande 
avestiskt begrepp som förekommer i de akemenidiska inskrifterna är 
mazdāyasna (f.pers. mazdayazna) som används av storkungarna som religiös 
självbenämning.36 Det är även anmärkningsvärt att Dareios använder forn-
persiskans motsvarighet till avestiskans frashō.kərəti (förfriskande fulländ-
ning) för att beskriva sina praktfulla byggnadsarbeten. I Gāthā syftar ordet på 
människans uppgift att förbättra och försköna världen genom sitt fria val.37 På 
den ovan nämnda grundläggningstavlan från Susa berättar Dareios att han full-
ändat tillvaron ”med sällan skådad friskhet” genom att uppföra palatset.38 I 
Avesta har begreppet eskatologiska innebörder och det är mot bakgrund av 
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detta synsätt som man bör betrakta akemenidernas eftersträvan att skapa vid-
underliga trädgårdar (f.pers. paridaida-) runtom i riket som skulle spegla den 
paradisiska tillvaro som väntar de rättfärdiga i nästa liv.39 
 Kilskriftssamlingen från Persepolis administrativa arkiv ger en annorlunda 
och mer mångsidig bild av religionsutövningen i akemenidernas Iran. Här 
finns belägg för att perserna dyrkade ett stort antal iranska och icke-iranska, i 
huvudsak elamitiska, gudar under Dareios trettiosexåriga styre.40 I textmate-
rialet ingår redogörelser för administrationens ransoneringar ämnade till de 
ansvariga för templens offerriter. Det framgår av texterna att varje ort hade 
flera kultplatser och att åtskilliga kulter var tillägnade naturen, i synnerhet 
berg och floder.41 Av att döma av deras namn var både leverantör och motta-
gare i regel iranier. Det förekom att en och samma präst (elam. shatin) offrade 
till olika gudar: ”Prästen Appirka mottog 160 liter vin från Sharukba som han 
använde till Ahura Mazda och guden Mithra och S(h)imut.”42 Ahura Mazdas 
namn förekommer alltid före andra gudar i kilskriftstavlorna vilket intygar att 
himmelsguden hade högst ställning i akemenidernas gudavärld. Detta styrks 
av att Herodotos behandlar himmelsguden först i sin utläggning om persernas 
religion. Kilskriftsmaterialet vittnar även om att offerriter till Ahura Mazda 
utfördes dagligen och var allmänt utbredda i Persien, Medien och Elam. Det 
är därför oväntat att Ahura Mazda omnämns mer sällan än vissa elamitiska 
gudar vilket kan bero på att zoroastrismen ännu inte hade anammats av större 
delen av befolkningen i sydvästra Iran. En annan möjlig förklaring är att of-
ferritualen som tillägnades Ahura Mazda tillhörde statens officiella kult och 
sorterade under kungens egen ransonering.43 Spəntā Ārmaiti är den enda 
aməsha spənta som nämns vid namn i Persepolis kilskriftstavlor. Att 
zoroastrismen var spridd i akemenidernas kärnland styrkts även av ett samtida 
sigill som bär en inskrift med Zarathustras namn (Zarathustrish). Sigillet är 
unikt i sammanhanget och avbildar två präster i persiska dräkter som sköter 
en helig eld.44 
 Guden Mithra förekommer i flera fornpersiska texter med stavningen 
Missa-baga vilket är anmärkningsvärt eftersom ordet baga (gud) inte paras 
med andra gudanamn. I en text nämns att en mager mottar spannmål för guden 
Mithra vilket styrker att kulten var spridd bland mederna.45 Det saknas dock 
belägg för att magerna dyrkade Ahura Mazda vilket är intressant eftersom det 
väcker frågor om magernas politiska ställning. Enligt Herodotos utsatte 
Dareios magerna för förföljelse eller massaker (grek. magophonia) efter sin 
palatskupp mot troninkräktaren och magern Pseudo-Smerdis som kallas 
Gaumāta i Bisutuninskriften.46Andra iranska gudar som förekommer i kil-
skriftstavlorna är Tiriya (Sirius), Zurvan (Tiden), Naryasanga och Hvarīra 
(Soluppgången). Vissa gudar, däribland Sraosha och Vərəthraghna, är däre-
mot helt frånvarande i västiranska källor från akemenidisk tid. Sigill från 
Persepolis skattkammare ger belägg för att iranierna använde sig av haoma-
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drycken i religiösa riter. Motivet med den bevingade solskivan med kungens 
överkropp som förekommer i akemenidiska sigill och på klipp- och palatsre-
liefer var utan tvivel nära förknippat med kungadömet och kungens person 
men innebörden är omdiskuterad. Somliga anser att motivet är en avbildning 
av Ahura Mazda (Root, Briant, Lecoq) och andra hävdar att det symboliserar 
härskar- eller lyckoglansen (f.pers. farnah) (Shahbazi, Soudavar).47 I klippre-
liefen ovanför Dareios gravkammare i Naqsh-e Rostam tronar motivet ovanför 
storkungen som håller en båge i vänster hand och lyfter höger hand i vörd-
nadsfull hälsning framför ett eldaltare. Om det rör sig om en avbildning av 
Ahura Mazda är det påfallande hur lik himmelsguden är Dareios till utseendet. 
Vissa tolkar motivet på så sätt att Ahura Mazda överlämnar en ring, som i 
främreasiatisk ikonografi symboliserade kungadömet, till storkungen. 
 

 
Bevingad solskiva med en mans överkropp, förmodligen föreställande den persiske 
kungen. Portalrelief vid östra ingången till Tronsalen, även kallad "De hundra ko-
lonnernas sal", i Persepolis. Foto: förf. 

Akemenidisk religion under Xerxes och Artaxerxes I 
Dareios efterträddes 486 av sin son Xerxes som omtalas i Bibeln för sin kärlek 
till den judiska flickan Ester och förknippas med den persiska invasionen av 
Grekland. I likhet med sin far dyrkade Xerxes himmelsguden Ahura Mazda 



 Religion och Bibel LXXVI - LXXVIII 37 

 
och lät avfatta inskrifter efter samma stilmönster. Flera forskare har ansett att 
Xerxes bröt mot sina föregångares kulturella och religiösa vidsynthet med 
hänvisning till den så kallade daiva-inskriften i palatsresidensen på Tall-e 
Takht (Tronkullen) i Pasargade. I denna inskrift räknar storkungen upp tret-
tioen av rikets länder (dahyāva) och nämner att det förekommit våldsamheter 
i ett land och att han utplånat daiva-dyrkan i ett annat: 
 

Kung Xerxes säger: När jag blev kung hemsöktes ett av dessa länder av oro-
ligheter. Då kom Ahura Mazda till min hjälp och med Ahura Mazdas vilja be-
straffade jag landet och återställde ordningen.  
 Och bland dessa länder fanns en plats där daiva var föremål för dyrkan. 
Med Ahura Mazdas hjälp ödelade jag daiva-kulten (daivadāna) och lät för-
kunna: ’Daiva skall inte dyrkas!’ Där man tidigare hade dyrkat daiva dyrkade 
jag Ahura Mazda på ett värdigt sätt och i enlighet med sanningen (arta). […] 
 Kung Xerxes säger: Må Ahura Mazda skydda mig, min släkt och detta land 
från förbittring. Detta ber jag Ahura Mazda om. Må Ahura Mazda skänka mig 
detta.48  

 
Forskarna har varit oeniga om inskriftens innebörd och om den avser någon 
specifik geografisk plats. Enligt Herodotos utbröt ett uppror i Egypten i början 
av Xerxes regeringstid, vilket ovan nämnda ”oroligheter” kan syfta på. Av den 
elamitiska versionen av texten framgår dock att platsen bör vara Persien eller 
Medien eftersom den bär texten ”När jag blev kung hemsöktes landet som 
nämns före de andra av oroligheter”.49 Tidigare forskning har antagit att dai-
vadāna syftar på Marduks tempel i Esagila eftersom babyloniska källor berät-
tar att Babylon åren 479 och 482 skakades av två uppror som leddes av de 
lokala kungarna Bēl-Shimānni och Shamash-Eriba. Xerxes slog ned upproren 
men Herodotus uppgift om att han hämnades genom att låta smälta ned den 
stora statyn av Bel-Marduk har visat sig vara ogrundad. Andra har hävdat att 
texten hänvisar till Xerxes nedbrännande av Akropolis men även denna för-
klaring är inkorrekt eftersom denna handling var politiskt motiverad och 
skedde som svar på atenarnas inblandning i det joniska upproret och förstö-
relsen av Kybeles tempel i Sardes. Redan dagen därpå offrade atenarna på 
Akropolis enligt sina egna seder och i fredsförhandlingar med Aten 479 erbjöd 
sig persernas befälhavare Mardonios att återuppbygga templen.50 Grekernas 
förtal av Xerxes är förståeligt men historiskt sett ogrundat. Kulturell och reli-
giös vidsynthet var en integrerad del i det akemenidiska rikets organisation 
och motiverades av en uttalad kosmopolitism och maktrealism. Storkungen 
ansågs representera Ahura Mazdas goda ordning (arta) men slog som regel 
ned uppror med kraft eftersom de förknippades med kaos och lögn (drauga). 
 Daiva’er är indoiranska övernaturliga väsen, gudar och demoner. De dyr-
kades varken i Babylon eller i Grekland utan i den iranska världen, vilket tyder 
på att kultplatsen bör ha funnits där. Eftersom platsen inte nämns vid namn 
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argumenterar forskningen numera för att inskriften inte syftar på en särskild 
händelse i ett bestämt historiskt sammanhang eller på en särskild geografisk 
ort utan att den var ämnad att förmedla en förhärligad bild av Xerxes styre och 
kungliga dygder som fredens beskyddare och de falska gudarnas fiende.51 
Detta innebär inte att texten skulle vara ointressant ur historisk eller religions-
historisk synvinkel utan snarare att innehållet i likhet med akemenidernas 
andra inskrifter är allmänt hållet. Innebörden av ordet daivadāna är tvetydig 
men det rör sig sannolikt om en benämning på någon form av helgedom där 
dyrkan förekom av gudar som av Xerxes uppfattades som falska. Martin Sch-
wartz hävdar att daiva kan syfta på de gammaliranska gudar som betecknas 
med denna term i Widēwdād men det finns inget entydigt stöd för denna tolk-
ning.52 Av frasen ”dyrkade jag Ahura Mazda” framgår att Xerxes inte påtving-
ade andra folk sin religion och att hans religiösa auktoritet var begränsad till 
”detta land”, dvs. Persien. Herodotos nämner att Xerxes i likhet med Kyros 
och Kambyses vördade och tillbad icke-iranska gudomar och att han under sitt 
grekiska fälttåg offrade till Athena i Troja. Den grekiske historikern berättar 
att mager åtföljde Xerxes här till Hellesponten och Struma där de frambar of-
fer till ”vindarna” (Vayu) och till nereiderna, en grupp havsnymfer i grekisk 
mytologi.53  
 Efter att Xerxes 465 förgiftats av Artabanos, befälhavaren för livgardet 
”De tio tusen odödliga”, kom hans son Artaxerxes I till makten. Från Ar-
taxerxes regeringstid finns en inskrift bevarad från Persepolis som är utformad 
efter samma mönster som hans föregångare med den inledande frasen ”En stor 
gud är Ahura Mazda”. En annan samtida källa om religiösa förhållanden är 
den zoroastriska kalender som infördes före eller under Artaxerxes styre och 
användes vid sidan av den civila statskalendern. Den zoroastriska kalendern 
utarbetades på basis av det egyptiska solåret och i den nya kalendern är årets 
tolv månader och trettio dagar uppkallade efter avestiska gudar. Gershevitch 
daterar kalenderns införande till 441 och uppfattar den som en syntes mellan 
zoroastriska och förzoroastriska religiösa föreställningar. Sacha Stern har ifrå-
gasatt Gershevitchs tidsbestämning och anser att den bör ha introducerats re-
dan under Dareios eller Xerxes regeringstid då kulturutbytet med Egypten 
nådde kulmen.54 Kalendern var ämnad att reglera religionsutövningen bland 
rikets zoroastrier och speglar den religiösa mångfald som rådde i den iranska 
världen. Ahura Mazda tronar över en mängd gudar och den uttalade religiösa 
pluralismen skiljer sig markant från innehållet i Dareios och Xerxes inskrifter. 
Kalendern är belagd av nyfunna arameiska dokument från det akemenidiska 
Baktrien vilket bekräftar att den var i bruk under akemeniderna då hela områ-
det mellan Jonien och Centralasien styrdes av en iransk centralmakt.55 Dess 
akemenidiska ursprung styrks även av att månadernas och dagarnas forn-
persiska namn förekommer i senantika lokala versioner från Kappadokien, 
Parthien, Sogdien och Khorasmien. 
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Lejon och tjur i envig. Basrelief i Tripylon (”Trippelporten”) i Persepolis. Motivet 
har flera tolkningar däribland lejonet som symbol för det segerrika kungadömet. En 
gängse astrologisk tolkning är sommarhalvårets seger över vinterhalvåret i sam-
band med vårdagjämningen, tidpunkten för det persiska nyåret. Foto: förf. 

 

Herodotos om iransk religion under Artaxerxes I 
I sin etnografiska utläggning om perserna ger Herodotos tämligen ingående 
information om religionsutövning under Artaxerxes I.56 Enligt Herodotos är 
perser och skyter de enda folken som inte uppför tempel (grek. naos) och kult-
statyer, vilket sannolikt var korrekt angående hans samtid eftersom forsk-
ningen är oenig om huruvida de iranska folken uppförde tempelbyggnader 
före 300-talet fvt.57 Hans uppgift om att det inte finns några offeraltare (grek. 
bōmos), heliga eldar eller dryckesoffer är vilseledande och delvis felaktig. 
Moderna arkeologer har inte funnit något som påminner om grekernas bōmos 
i Iran men samtidigt använde akemeniderna stenaltare där de placerade ur-
norna med den heliga elden vilket styrks av storstilade reliefer ovanför stor-
kungarnas gravar i nekropolen Naqsh-e Rostam.58 Det förefaller dock som om 
Herodotos uppgift om att offerkött från slaktdjur placerades på grässtycken på 
marken är korrekt eftersom man påträffat lämningar av öppna markterrasser 
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(āyadana) i Iran. Dryckesoffer var vanligt förekommande hos antikens perser 
men till skillnad från grekerna offrade man inte främst vin utan källvatten eller 
mjölk. Libationerna hälldes inte i elden eller på marken på grekiskt vis utan 
vattnet tappades i vattendrag. I sin förklaring till frånvaron av statyer och tem-
pel hänvisar Herodotos till persernas uttalade filosofiska naturalism och häv-
dar att de till skillnad från grekerna inte tillskriver gudarna någon mänsklig 
form. Detta påstående är felaktigt eftersom både Avesta och akemenidisk 
konst framställer gudar med antropomorfa drag, vilket är särskilt tydligt i fråga 
om Anāhitā som avbildas som en ung flicka.59 Herodotos uppgift om att per-
serna tillbad himlavalvet som det gudomligas uppenbarelse är särskilt tänk-
värd mot bakgrund av Xenofanes kritik av den grekiska mytologins antropo-
morfism till stöd för det persiska synsättet. 
 Herodotos nämner att perserna dyrkade himmelsguden Zeus på bergshöj-
der under den öppna skyn. Att Zeus allmänt sett är en interpretatio graeca av 
Ahura Mazda hos grekiska författare styrks av historieskrivarens ingående be-
skrivning av gudens praktvagn som drogs av åtta vita hästar.60 Även Xenofon 
som var väl förtrogen med persiska seder berättar att Kyros den store brukade 
be till Zeus och ”de andra gudarna på de högsta bergshöjderna”. Det är inte 
otänkbart att denna skildring liksom många andra framställningar i Kyro-
paidia är hämtad från hans nära umgänge med Kyros den yngre i vars tjänst 
han tagit anställning som legosoldat.61 Iranskt källmaterial ger belägg för att 
perserna utförde sina religiösa ceremonier på höga platser. Namnet Bisutun 
betyder ”Gudarnas berg” (f.pers. bagastāna-) och Yngre Avesta omnämner 
att den högsta formen av tillbedjan sker på toppen av berget Harā Bərəzaitī 
(Höga Harā, nypers. Alborz) som beskrivs som universums mittpunkt runt vil-
ken stjärnor och himlakroppar rör sig.62 På detta berg offrade hjälten 
Haoshyangha till gudinnan Aredvi Sūrā Anāhitā enligt Avesta innan han be-
friade länderna från falska gudars och människors förtryck.63 Ännu i dag på-
träffas zoroastriska helgedomar på bergstoppar, såsom Chak Chak i Ardakan-
bergen, och seden att vandra upp till höjder lever kvar bland iranska 
zoroastrier.  
 Herodotos nämner att perserna tillbad ”solen, månen, jorden, elden, vatt-
net, vindarna” (vilket motsvarar Hvar, Māh, Spəntā Ārmaiti, Ātar, Apam 
Napāt, Vayu). Han ansåg att dessa gudar var de ursprungliga gudarna i den 
persiska religionen vilket kan förklara hans synsätt att perserna inte särskiljer 
det övernaturliga från det naturliga. Den dåtida iranska gudavärlden rymde en 
mängd andra gudomar men hans urval är intressant eftersom det till stor del 
motsvarar den uppställning som förekommer i Äldre Avesta: ”Jag ber för 
dessa länder, bygder, betesmarker, hem och floder, och till Vattnet för mar-
kerna och växterna och till Jorden, Himlen, den rättfärdiga Vinden, Stjärnorna, 
Månen, Solen och dess gränslösa, oändliga ljus.”64 Herodotos nämner att hans 
redogörelse grundar sig på personlig kunskap (grek. oida) men forskningen 
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har länge ansett att den är alltför fragmentarisk för att han ska kan ha kunnat 
bevittna någon iransk offerritual. Hans syfte var dock inte att ge en detaljerad 
beskrivning av iranska ritualer utan att ge en allmän skildring av persernas 
religiösa liv för sina grekiska åhörare. Det fanns en märkbar iransk närvaro i 
Jonien under Herodotos livstid och även om han själv inte beskådat iranska 
ceremonier bör han ha talat med greker som gjort det eller perser som kunde 
berätta om sitt folks kultur, filosofiska traditioner och religionsutövning. 
 Herodotos redogör för persisk soldyrkan när han berättar att Xerxes offrade 
i gryningen och bad till Solen innan han korsade Hellesponten vid invasionen 
av Grekland. I detta sammanhang syftar solen förmodligen på Hvarīra, men 
det är ovisst om det rör sig om en iransk eller grekisk ritual eftersom stor-
kungen häller vin i vattnet.65 Mithra var nära förknippad med solens ljus och 
elden under den akemenidiska perioden men vi vet inte exakt vid vilken tid-
punkt han blev en solgud. Möjligen skedde det under hellenistisk tid eftersom 
Strabon omnämner Mithra som solgud i sin parafras på Herodotos lista över 
persernas gudar: ”Och de tillber även solen – som de kallar Mithras – och 
månen och Afrodite och vindarna och vattnen.”66 I den gammaliranska reli-
gionen uppfattades Mithra som en krigsgud och var knuten till unga manna-
förbund, vilket inte minst framhållits av Stig Wikander och H.S. Nyberg.67 
Mithra ansågs vara rättvisans försvarare och förknippades med soluppgången 
vilket framgår av den kulthymn som bär hans namn.68 I sin beskrivning av 
Dareios III före slaget vid Arbela beskriver den romerske historikern Quintus 
Curtius Rufus Solen och Mithra som två skilda gudar: ”Han red fram med sina 
generaler och släktingar före trupperna som väntade med höjda vapen och 
åkallade Solen, och Mithra och den heliga, tidlösa elden för att ingjuta ett mod 
värdigt deras förfäders majestät och bragder.”69 Denna framställning överens-
stämmer med Yngre Avesta där Hvar och Mithra har var sin hymn uppkallade 
efter sig. Bägge gudar förekommer även i ransoneringsförteckningar på kil-
skriftstavlor i Persepolis administrativa arkiv. 
 

Akemenidisk religion under Dareios II, Artaxerxes II 
och Artaxerxes III 
Vid Artaxerxes död utbröt en tronstrid där kronprinsen Xerxes II steg ut som 
segrare mot sina halvbröder Secydianos och Ochos, söner till de babyloniska 
konkubinerna Alogyne och Kosmartidene. Xerxes mördades i berusat tillstånd 
efter bara 45 dagar vid makten av Secydianos och det oroliga tillståndet i riket 
fortlöpte under ett halvår till dess att Ochos infångade och lät avrätta sin halv-
bror genom kvävning. Han kastades ned i ett torn fyllt med aska eftersom han 
själv svurit att han varken skulle dö ”av svärdet, gift eller hunger”.70 Ochos 
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tog tronnamnet Dareios II och lät under sitt nittonåriga styre avfatta två in-
skrifter som är i linje med Dareios den stores stilmönster. Hans efterträdare 
Artaxerxes II har efterlämnat flera texter som skiljer sig i fråga om religiöst 
innehåll från tidigare akemenider. Denne storkung är mest omtalad för sin se-
ger i slaget vid Kunaxa där han högg ned sin bror Kyros den yngre som lett 
ett uppror från Mindre Asien, vilket beskrivits i Anabasis av Xenofon som 
själv var ögonvittne till händelserna. Efter att ha kuvat upproret lät Artaxerxes 
avfatta inskrifter i Persepolis och Ekbatana med de sedvanliga fraserna ”En 
stor gud är Ahura Mazda, den största av alla gudar” och ”Kung Artaxerxes 
säger: Jag är kung över den stora och vida världen. Ahura Mazda skänkte mig 
kungariket. Må Ahura Mazda skydda mig, kungadömet som han skänkt mig 
och min ätt.”71 Men i en inskrift på en kolonnbas i hans palats i Susa ber han 
inte bara Ahura Mazda utan även Anāhitā och Mithra att beskydda tronen och 
bevara hans byggnad från fördärv:  
 

Jag är Artaxerxes, den store kungen, kungarnas kung, kung över alla länder, 
akemenidern kung Dareios son.  
 Kung Artaxerxes säger: Med Ahura Mazdas hjälp har jag byggt detta palats 
som jag uppfört under min levnad som en ljuvlig trädgård (paradayadām). Må 
Ahura Mazda, Anāhitā och Mithra skydda mig och detta byggnadsverk från 
ondska.”72  

 
Den akemenidiske storkungen betraktade inte bara sitt eget palats utan hela 
kungariket som en paradayadām där han själv fyllde rollen som trädgårds-
mästare.73 Artaxerxes II dog en naturlig död men hans efterträdare Artaxerxes 
III grep makten efter att hans tre äldre bröder vardera avrättats, begått själv-
mord och mördats. Han lät därefter ta livet av resten av kungafamiljen för att 
undanröja möjliga tronpretendenter. Från hans regeringstid finns en inskrift 
bevarad från Dareios den stores palats i Persepolis där Ahura Mazda och 
Mithra framställs som likvärdiga beskyddare av tron och kungarike.74 Inskrif-
terna från Artaxerxes II och III ger belägg för att dyrkan av Anāhitā och Mithra 
införlivades i hovets offentliga religionsutövning under de senare 
akemeniderna. Den grekiske historieskrivaren Ktesias som var livmedikus åt 
Artaxerxes II i Susa berättar att befolkningen i staden ärade Mithra med ståt-
liga ceremonier under skördefesten Mithrakāna som inföll vid höstdagjäm-
ningen. Athenaios upplyser om att högtiden var den enda tidpunkten på året 
då storkungen fick berusa sig offentligt och ensam utföra den så kallade per-
siska dansen (grek. persikon).75 Vi vet inte om det fanns någon religiös inne-
börd i Athenaios utsaga. Han avslöjar inte heller huruvida Artaxerxes beru-
sade sig på vin eller haoma vars verkande medel var alkaloiden efedrin.76 Vin 
dracks till både vardag och fest i Iran och enligt Herodotos var perserna 
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mycket begivna på vin.77 Oavsett hur det låg till vittnar ceremonierna om att 
Mithra hade intagit en central ställning inom härskarens religion. 
 

 
Persiska adelsmän. Basrelief i trappan till Tronsalen i Persepolis. Foto: förf. 

 
 Anāhitā-dyrkan har gamla anor och kulten uppstod långt innan gudinnan 
uppträder i de akemenidiska storkungarnas inskrifter. Den babyloniske histo-
rikern Berossos upplyser om att Artaxerxes I lät uppföra statyer av henne i 
”mänsklig form” och gav särskilda förmåner till kulten ute i satrapierna från 
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Jonien i väst till Baktrien i öst.78 Enligt Plutarchos utsåg han den grekiska 
konkubinen Aspasia till översteprästinna i Anāhitās tempel i Ekbatana, vilket 
även omnämns av Berossos.79 Aspasia var Kyros den yngres gunstling och 
hennes liv vid det persiska hovet har beskrivits som en samtida askungesaga. 
Hon skall ha förblivit oskuld hela sitt liv vilket fick Stig Wikander att speku-
lera rörande förekomsten av tempeljungfrur i antikens Iran.80 Strabon upplyser 
om att kulten var vida spridd i Armenien där hon förefaller ha varit den vik-
tigaste guden.81 Anāhitā-dyrkan finns även belagd på akemenidiska sigill och 
ringar. På ett akemenidiskt sigill från Gorgippia vid Svarta havskusten avbil-
das hon omgiven av en strålkrans mitt emot en kung. Hon står på ett lejon och 
håller en blomma eller möjligen en spira i vänster hand. Hon lyfter sin högra 
hand som ett tecken på välsignelse. Både hon och kungen bär krenelerade kro-
nor och fotsida högtidsdräkter. På ett annat sigill sitter hon på en stol, bär 
samma krona och håller en näckros i vänster hand. Hon sträcker ut höger hand 
mot en duva som presenteras för henne av en ung flicka. Bakom flickan står 
ett typiskt akemenidiskt rökelsekar och till höger avbildas en kvinna som 
också bär krona. Sigillen har jämförts med liknande motiv från Urartu, Meso-
potamien och Oxus-skatten och tolkningen är i viss mån omstridd.82 Anāhitās 
koppling till duvan är belagd från iranskt material och hennes anknytning till 
lejon styrks av en anekdot av den romerske historikern Claudius Aelianus som 
berättar att tama lejon strövade fritt i hennes tempel i Elam.83 
 

Prästklassen i Persien och Medien 
Religion och ritual var djupt integrerade i den forniranska kulturen. Religions-
utövningen kretsade kring offerriten under vilken man offrade och bad till gu-
darna och sjöng hymner. Bland zoroastrier förekom en lång liturgi kallad 
yasna där man högläste ur Gāthā och andra avestiska texter. Man sjöng även 
mantra (avest. manthra) som ansågs rymma övernaturlig och helande kraft. 
De iranska folken beredde dagliga offer i form av djurfett till elden och mjölk, 
vatten eller växter till vattnen. Hemmets eldkult är belagd redan i indoiransk 
religion men det finns inga entydiga arkeologiska belägg för att regelrätta eld-
tempel förekom under akemenidisk tid. De otaliga fynden från seleukidisk tid 
antyder emellertid en stark kontinuitet bakåt i tiden.84 Till andra vanliga ting 
som offrades hörde vetekakor, frukt, såsom granatäpplen, och dryckesoffer 
med källvatten, honung och vin, vilket framgår av Persepolis kilskriftstavlor. 
Kungar och personer av hög rang offrade tjurar och hästar som förknippades 
med solen och vattnet, vilket omnämns av Xenofon och Strabon.85 Vanligt 
folk offrade mestadels får vilket var det normala sättet på vilket man erhöll 
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kött. Enligt grekiska författare följdes varje offerhögtid av en festmåltid.86 Ela-
mitiska kilskriftstavlor nämner att zoroastriska präster (elam. shatin) verkade 
vid det akemenidiska hovet i Persien och utförde riter till zoroastriska gudar. 
Det är rimligt att anta att de studerade och undervisade i Avesta och gjorde 
utläggningar av Zarathustras lära på fornpersiska. I samband med religionens 
spridning till västra Iran blev avestiska ett liturgiskt språk. Perser eller meder 
bör ha förstått innehållet i den avestiska gudstjänsten eftersom språken var 
nära besläktade. Zoroastrier iakttog fem dagliga böner vid gryning, middag, 
eftermiddag, kväll och midnatt. Tillbedjan ansågs inte bara gagneligt för män-
niskor utan även gudarna var i behov av dyrkan för att kunna utföra sina upp-
gifter och hålla onda krafter i schack. I Yngre Avesta möter vi gudar som kla-
gar över att människorna inte ägnar dem tillräcklig uppmärksamhet och vörd-
nad. 
 Enligt Herodotos var magerna en stam (grek. ethnous) i Medien i nord-
västra Iran där de utgjorde en ärftlig prästklass och utövade stort inflytande 
vid hovet.87 Magerna ledde offerriten och inget offer fick i princip ske utan 
deras deltagande. Vid religiösa ceremonier höll de en så kallad barəsman be-
stående av ett knippe grenar från tamarisk eller granatäppelträd i vänster 
hand.88 Herodotos nämner att magerna lämnade sina avlidna för att ätas av 
asfåglar och att de förbjöd uppsåtligt dödande av hundar men villigt slog ihjäl 
insekter, myror och ormar. Persepolis kilskriftstavlor styrker att magerna 
(f.pers. magu-) var en prästklass bland mederna (f.pers. māda-) som skötte 
offerriten (elam. lan) och hade en hög ställning hos både meder och perser 
under akemenidisk tid.89 Mager brukade åtfölja storkungarna på utflykter och 
krigståg och de hade en märkbar närvaro vid hovet. De ansvarade främst för 
utbildning och religion, men var även kunniga inom läkekonst och gjorde ast-
rologiska förutsägelser. Magerna var polyteister och följde en egen variant av 
gammaliransk religion men anammade efter hand zoroastrismen och rättade 
sig efter den avestiska traditionen. Denna övergång skedde sannolikt under 
Dareios den stores styre då zoroastrismen gynnades vid hovet enligt Hero-
dotos och magernas inflytande försvagades efter att storkungen hade slagit 
ned Pseudo-Smerdis uppror. Vi vet inte om omvändelsen skedde successivt 
eller om de anammade den nya religionen som en konsekvens av den förföl-
jelse som de förmodas ha utsatts för. Herodotos är inte helt tillförlitlig i sam-
manhanget eftersom han i hög grad stödjer sig på Dareios egen framställning 
i Bisutuninskriften men han är korrekt i att magernas ställning förändrades 
drastiskt. Forskningen har numera ifrågasatt om Pseudo-Smerdis verkligen 
var en usurpator och spekulerar i om han egentligen var den rättmätige tronar-
vingen, Kambyses bror Bardia. 
 Persepolis kilskriftsmaterial vittnar om att magerna dyrkade olika gudar 
under Dareios den stores regeringstid men det är oklart om bara en grupp bland 
dem anammade zoroastrismen och om de ens hade en nyckelroll i religionens 
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omställning i västra Iran. Gershevitch hävdar att de låg bakom den förändring 
som innebar att zoroastrismen införlivade gammaliranska gudar i sin världs-
bild men det är tveksamt om man kan tillskriva dem denna roll eller om för-
loppet överhuvudtaget gick till så.90 Den indoiranska bakgrunden och miljön 
talar för att zoroastrismen hade starka drag av etnisk gemenskapsreligion och 
samtidigt präglades av organisk mångfald och kontinuerlig förändring. Det 
står dock utan tvivel att magerna satte sin prägel på zoroastrismen och deras 
inflytande kan spåras till föreskrifter i Widēwdād som berör hantering av döda 
och utrotning av insekter, myror och ormar. Seden att lämna de döda till as-
fåglar har följaktligen inte zoroastriskt ursprung även om den under lång tid 
varit norm bland zoroastrier.91 I Avesta betecknas zoroastriska präster inte 
som mager utan som āthravan (medelpers. hērbad) vilket motsvarar prästklas-
sen i det forniranska samhället. De ansvarade för bildning och religion i all-
mänhet. I Äldre Avesta har ordet närmast betydelsen lärare eller vandrande 
predikant och mycket talar för grupper av sådana predikanter spred läran väs-
terut.92 I Frawardīn Yasht (Åkallan till skyddsandarna) benämns Zarathustra 
som den förste āthravan men i Gāthā kallar han sig enbart zaotar i den snävare 
betydelsen ”offerpräst”.93 Magerna gjorde tidigt anspråk på att Zarathustra 
härstammade från deras hemland Ātrpātakāna (”platsen för den heliga elden”, 
nypers. Āzarbāijān) i norra Medien. Denna tradition är uppdiktad men blev 
allmänt spridd under hellenistisk tid eftersom Ātrpātakāna till skillnad från 
Persien vid tidpunkten stod under zoroastriskt styre och hade högt anseende 
hos mederna.94 Redan på 300-talet fvt kallar den grekiske filosofen Her-
modorus Zarathustra för ”den förste magern” och skrönan om hans nordme-
diska bakgrund har överlevt ända in i våra dagar.95  
 

Avslutning 
Under akemenidisk tid rådde utbredd religiös mångfald i västra Iran där iransk 
religion i både gammaliransk och zoroastrisk tappning utövades sida vid sida 
med elamitiska och mesopotamiska kulter. I det föregående har jag undersökt 
frågan om akemenidernas religion med utgångspunkt främst i en jämförelse 
mellan Avesta och de akemenidiska storkungarnas skriftlämningar. Under-
sökningen försvåras av att det rör sig om två skilda texttyper, rituella texter 
som överfördes muntligt från släktled till släktled och offentliga kilinskrifter 
ämnade för politiska och samhälleliga ändamål. Förekomsten av zoroastriska 
inslag i det akemenidiska materialet kan vid en första anblick förefalla begrän-
sad. Zarathustras namn förekommer på ett sigill och Spəntā Ārmaiti omnämns 
i Persepolis kilskriftstavlor och på arameiska papyrusfynd från Elefantine. 
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Samtidigt bör man komma ihåg att Zarathustra och aməsha spənta är helt från-
varande i kungliga inskrifter från sasanidisk tid då zoroastrismen var statsre-
ligion i Iran. Den zoroastriska traditionen förmedlades muntligt under peri-
oden, saknade en enhetlig dogmatik och inbegrep en mängd olika riktningar. 
Föreställningen om en normativ ortodoxi passar inte in på zoroastrismen ef-
tersom kärnfrågan för antikens zoroastrier inte var att följa rätt lära eller praxis 
utan att motta gudens välvilja genom offerriten. Den medelpersiska litteratu-
ren, som tillkom under en senare period då zoroastrier sökte formulera en me-
todiskt grundad framställning av läran, är resultatet av en mer än tusenårig 
muntlig tradition och speglar sammantaget en prästerlig tradition som ger föga 
information om religiösa förhållanden under akemenidisk tid. Före medeltiden 
förknippades zoroastrismen (mazdāyasna) med himmelsguden, och inte med 
Zarathustra. Det är först i mötet med kristendomen och islam som profeten får 
en central ställning. Ett annat problem är att modern forskning fram till nyli-
gen tolkat Zarathustra som en profet av gammaltestamentligt snitt och inriktat 
sig på att förstå hans förmodade reform av den gammaliranska religionen. 
 Den centrala frågan beträffande akemenidernas religion är egentligen inte 
om dynastin var zoroastrisk eller inte utan vilken innebörd vi lägger i den mo-
derna benämningen zoroastrism och vad vi avser när vi kallar en viss historisk 
person zoroastrier. Det finns många påfallande beröringspunkter mellan den 
religiösa åskådning som vi möter i de akemenidiska kungarnas inskrifter och 
i Äldre Avesta. Dessa grundläggande likheter framgår främst av iranskt käll-
material men styrks även av samtida grekiska historikers skildringar av per-
sernas religiösa föreställningar och seder. Detta talar för att akemeniderna be-
kände sig till en västiransk variant av zoroastrism, en produkt av växelverkan 
mellan avestisk lära och liturgi samt gammaliransk religion (i viss mån uttol-
kad av mager) och elamitiska och mesopotamiska seder. Forskningen förhöll 
sig länge försiktig i frågan om akemenidernas religion eftersom man i hög 
grad utgick från antagandet att de medelpersiska texterna förkroppsligade 
zoroastrismens väsen och tolkade äldre material med utgångspunkt i denna 
uppbyggelselitteratur. Numera råder det inga tvivel om att akemenidernas re-
ligion utgör en integrerad del i zoroastrismens historia. Det är helt enkelt svårt 
att föreställa sig att det i västra Iran skulle ha funnits en helt fristående religion 
som i stort sett var identisk med zoroastrismen.96 Det finns färska arkeologiska 
belägg för att den zoroastriska kalendern var i bruk under perioden vilket be-
lyser ett av de sätt på vilka akemeniderna bidrog till att forma den zoroastriska 
traditionen. Kalendern var avsedd för att reglera religionsutövningen och 
skapa en enhetlig religiös praxis bland rikets zoroastrier. Vår kunskap om re-
ligionens utformning i västra Iran är visserligen långt ifrån fullständig på 
grund av källornas beskaffenhet men samtidigt förefaller det orimligt att dra 
någon annan slutsats än att storkungarna var zoroastrier när de åkallar Zarat-
hustras himmelsgud i egenskap av Mazdadyrkare (mazdayazna-). Däremot är 
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det svårare att veta om perserna bekände sig till zoroastrismen före Kyros eller 
om han eller Kambyses möjligen anammade läran i ett visst skede och av vissa 
motiv. 
 Den akemenidiska dynastin dukade under för Alexander den store, som 
senare fick tilltalsnamnet ”den fördömde” (gizistag) i medelpersisk litteratur 
för sitt förmodade försök att utplåna religionen. I och med den grekisk-make-
doniska erövringen av Iran upphörde zoroastrismens band till hovet men ar-
keologiska och historiska källor vittnar om att maktskiftet inte innebar någon 
avgörande förändring av religiösa förhållanden förutom för hovfunktion-
ärerna. Samhället präglades alltjämt av religiös mångfald, och familjen eller 
församlingen förblev knutpunkten för religionsutövningen där offerceremo-
nier leddes av präster. Denna situation bestod under partherna som stärkte 
länsväsendet, decentraliserade styrelsen och förde en uttrycklig sekulär stats-
politik. Texter utgrävda från huvudstaden Nisa ger belägg för att partherna var 
zoroastrier, vilket tidigare ifrågasatts av forskningen, och intygar även en stark 
religiös kontinuitet bakåt till akemeniderna.97 Under akemenider, seleukider 
och parther var zoroastrismen en inklusivistisk idétradition som var öppen för 
kontinuerlig förändring och mångfald vilket var norm inom iransk religion. 
Det var först under sasaniderna som den blev statsreligion med officiellt er-
känd särställning, formulerade ett systematiskt lärosystem med absolutistiska 
anspråk och inrättade en centralförvaltning med rikt förgrenad prästerlig hie-
rarki. Denna dramatiska förändring hade inte någon motsvarighet i äldre 
zoroastriska eller iranska traditioner utan var en följd av periodens realpolitik 
och ägde rum i reaktion mot kyrkans ökade maktinflytande i Östrom och 
nestorianismens snabba spridning i Iran. 
 
 

Abstract 
The Persian Achaemenid Empire was a political and economic superpower 
that endured for more than 200 years and encompassed the ancient river cul-
tures of Mesopotamia, Indus and Egypt within its realms. The question of the 
religion of the ancient Iranians and particularly the development of Zoroastri-
anism during the Achaemenids is a topic that has been much debated by ar-
chaeologists, historians, and linguists for over a century. The question of whet-
her the Achaemenid Persians were Zoroastrians is largely determined by how 
we define Zoroastrianism and in what ways we analyse and interpret the con-
temporary primary sources. This article approaches the topic based on a close 
comparison between the Old Avesta and the cuneiform inscriptions of the 
Achaemenid kings. The analysis is multifaceted and complex since it involves 
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an analysis of two distinct and very different kinds of textual corpuses, on the 
one hand ritual texts that were transmitted orally from generation to generation 
and on the other hand public royal writings aimed for political purposes. A 
fundamental premise of the present study is that Zoroastrianism in its capacity 
of being an oral tradition lacked a uniform system of principles or dogmatics 
during the period and comprised of numerous diverging currents sharing a 
common Iranian background and orientation. This conceptual feature allows 
us to conclude that a West Iranian variant of Zoroastrianism was practised 
among the Achaemenid Persians. 
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