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ב"ה 
אגרת אסתר או אגרת מרדכי? 
סוגיית מבוא למסכת מגילה
הרב שמעון קליין בשיתוף גלעד פוסט ושמואל אברג'יל 
המשנה וסוגיית הגמרא:
משנה. מגילה נקראת באחד עשר, בשנים עשר, בשלשה עשר, בארבעה עשר, בחמשה עשר, לא פחות ולא יותר. 
כרכין המוקפין חומה מימות יהושע בן נון קורין בחמשה עשר, כפרים ועיירות גדולות קורין בארבעה עשר, אלא שהכפרים מקדימין ליום הכניסה. 
כיצד? חל להיות ארבעה עשר בשני - כפרים ועיירות גדולות קורין בו ביום, ומוקפות חומה למחר. חל להיות בשלישי או ברביעי - כפרים מקדימין ליום הכניסה, ועיירות גדולות קורין בו ביום, ומוקפות חומה למחר. חל להיות בחמישי - כפרים ועיירות גדולות קורין בו ביום. ומוקפות חומה למחר. חל להיות ערב שבת - כפרים מקדימין ליום הכניסה, ועיירות גדולות ומוקפות חומה קורין בו ביום. חל להיות בשבת - כפרים ועיירות גדולות מקדימין וקורין ליום הכניסה, ומוקפות חומה למחר. חל להיות אחר השבת - כפרים מקדימין ליום הכניסה, ועיירות גדולות קורין בו ביום, ומוקפות חומה למחר. 
גמרא. מגילה נקראת באחד עשר. מנלן? – 
מנלן? כדבעינן למימר לקמן: חכמים הקילו על הכפרים להיות מקדימין ליום הכניסה כדי שיספקו מים ומזון לאחיהם שבכרכים! – 
אנן הכי קאמרינן: מכדי, כולהו אנשי כנסת הגדולה תקנינהו, דאי סלקא דעתך אנשי כנסת הגדולה ארבעה עשר וחמשה עשר תקון - אתו רבנן ועקרי תקנתא דתקינו אנשי כנסת הגדולה? והתנן: אין בית דין יכול לבטל דברי בית דין חבירו אלא אם כן גדול ממנו בחכמה ובמנין, אלא פשיטא - כולהו אנשי כנסת הגדולה תקינו, היכא רמיזא? – 
אמר רב שמן בר אבא אמר רבי יוחנן: אמר קרא לקים את ימי הפרים האלה בזמניהם - זמנים הרבה תקנו להם. – 
האי מיבעיא ליה לגופיה! – 
אם כן לימא קרא זמן, מאי זמניהם - זמנים טובא. –
ואכתי מיבעי ליה: זמנו של זה לא כזמנו של זה! – 
אם כן לימא קרא זמנם, מאי זמניהם - שמעת מינה כולהו. – 
אימא: זמנים טובא! - זמניהם דומיא דזמנם, מה זמנם תרי - אף זמניהם תרי. – 
ואימא תריסר ותליסר! - כדאמר רב שמואל בר יצחק: שלשה עשר זמן קהילה לכל היא, ולא צריך לרבויי. הכא נמי שלשה עשר זמן קהילה לכל היא ולא צריך לרבויי. – 
ואימא שיתסר ושיבסר! - ולא יעבור כתיב. 
ורבי שמואל בר נחמני אמר: אמר קרא כימים אשר נחו בהם היהודים, ימים כימים - לרבות אחד עשר ושנים עשר. – 
ואימא תריסר ותליסר! - אמר רב שמואל בר יצחק: שלשה עשר זמן קהילה לכל היא, ולא צריך לרבויי. – 
ואימא שיתסר ושיבסר! - ולא יעבור כתיב. 
רבי שמואל בר נחמני מאי טעמא לא אמר מבזמניהם? - זמן זמנם זמניהם לא משמע ליה. 
ורב שמן בר אבא, מאי טעמא לא אמר מכימים? - אמר לך: ההוא לדורות הוא דכתיב.


המשנה
מבוא: פתיחה מפתיעה
במה פותחים ספר? במה פותחים מסכת? ההיגיון אומר שהפתיחה צריכה לעסוק בעיקר, בליבה, ביסודות שעליהם נשען הנושא כולו. והנה, הלומד הפותח את מסכת מגילה נתקל בפתיחה מפתיעה. המשנה הראשונה אינה פותחת בחובת הקריאה הכללית או בזמן העיקרי של החג, אלא בפריסה רחבה של תאריכים, שחלקם נראים שוליים ורחוקים:
מגִלָּה נִקְרֵאת בְּאַחַד עָשָׂר, בִּשְׁנֵים עָשָׂר, בִּשְׁלֹשָׁה עָשָׂר, בְּאַרְבָּעָה עָשָׂר, בַּחֲמִשָּׁה עָשָׂר, לֹא פָחוֹת וְלֹא יוֹתֵר.
שורות פתיחה אלו מעוררות שורה של שאלות, הן ברובד התוכני והן ברובד הספרותי-מבני של המשנה: 
מדוע לפתוח את המסכת בקריאה ביום י"א באדר? קריאה זו היא מנת חלקם של בני הכפרים בלבד, ומדובר במקרה יוצא דופן! 
בנוסף, עצם הדין נראה תמוה - באופן פשוט הסדר הקבוע הוא שישנו מועד, ישנה הלכה הקשורה בזמן או במקום, ובני אדם אמורים להתאמץ ולהתאים את עצמם אל הזמן או אל המקום.
קושי נוסף - המשנה מאריכה דברים שלא לצורך ואף חוזרת על עצמה. נתבונן במרכיביה:
1. המשפט הראשון: "מְגִלָּה נִקְרֵאת בְּאַחַד עָשָׂר... בַּחֲמִשָּׁה עָשָׂר", משפט זה אינו מציין הנחיה הלכתית אופרטיבית כל שהיא. הוא אינו אומר מי קורא וגם לא מתי קוראים. לו היה בידינו רק המשפט הזה, לא היינו יודעים מה לעשות הלכה למעשה.
2. המשפט השני: "כרַכִּין הַמֻּקָּפִין חוֹמָה... קוֹרִין בַּחֲמִשָּׁה עָשָׂר. כְּפָרִים וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בְּאַרְבָּעָה עָשָׂר, אֶלָּא שֶׁהַכְּפָרִים מַקְדִּימִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה." משפט זה מכיל את כל המידע הנחוץ.
3. משנה ב': "כֵּיצַד? חָל לִהְיוֹת יוֹם אַרְבָּעָה עָשָׂר בְּשֵׁנִי..." משנה זו נראית כמיותרת לחלוטין. היא אינה מחדשת דבר, אלא רק מתרגמת את העיקרון שכבר נאמר ללוח השנה המעשי.
אם כן, מדוע המשנה בוחרת במבנה משולש זה? מדוע לא להסתפק במשפט השני בלבד ("כרכין... וכפרים..."), שמכיל בתוכו הן את רשימת התאריכים האפשריים והן את ההוראה המעשית למי הם מיועדים? 
"מגילה נקראת" – כוחה של המגילה להגיע אל הקצוות
המשנה הראשונה במסכת מגילה פותחת במשפט שהוא חידה:
מְגִלָּה נִקְרֵאת בְּאַחַד עָשָׂר, בִּשְׁנֵים עָשָׂר, בִּשְׁלֹשָׁה עָשָׂר, בְּאַרְבָּעָה עָשָׂר, בַּחֲמִשָּׁה עָשָׂר, לֹא פָחוֹת וְלֹא יוֹתֵר.
קריאה קשובה במשפט זה מגלה מיד את חריגותו. ראשית, מבחינה הלכתית, המשפט לכאורה חסר: הוא אינו מורה לאדם מה לעשות, אלא רק מציג רשימת תאריכים אפשריים. שנית, הסדר שבו בחרה המשנה מפתיע: היא פותחת דווקא בתאריך הרחוק ביותר, החריג והנדיר ביותר – י"א באדר.
הכותרת: כוחה של המגילה
משפט הפתיחה אינו הוראה טכנית, אלא כותרת עקרונית למסכת כולה. הנושא במשפט זה אינו האדם הקורא, אלא המגילה עצמה: "מְגִלָּה נִקְרֵאת". המשנה מבקשת ללמדנו על אופיו הייחודי של חג הפורים ועל כוחה של המגילה. בשונה ממועדים אחרים המכנסים את האדם אל זמן קבוע ומקודש, כוחה של המגילה הוא דווקא ביכולת להתפרס ולהגיע עד למקומות הרחוקים ביותר.
יכולת ההתפרסות של המגילה נובעת מכך שהמגילה מסמלת, יותר מכל, את החיבור המוחלט של כל חלקי עם ישראל. במרחב שהיא יוצרת יש מקום לכולם, ועיקר כוחה מתגלה דווקא ביכולתה לאסוף ולחבר את הרחוקים והנידחים ביותר אל המרכז. רעיון זה משתקף במעבר המהותי שסיפור המגילה מייצג – מהתורה שבכתב אל התורה שבעל פה. בעוד התורה שבכתב מבטאת את הציווי האלוקי היורד מלמעלה, התורה שבעל פה היא תורה אנושית וחברתית, הקשורה בטבורה לזיקות ולחיבורים שבין אנשים שונים. המגילה היא למעשה הסיפור של היכולת האנושית לגשר על פערים, כפי שמהדהד בצו של אסתר: "לֶךְ כְּנוֹס אֶת כָּל הַיְּהוּדִים". זהו סוד חיוניותה של המגילה – היכולת להפוך את הפירוד להתכנסות ואת המרחק לקרבה.[footnoteRef:1] [1: . המגילה עומדת כנקודת מפנה ייחודית המייצגת את המעבר בין עולם התורה שבכתב לעולם התורה שבעל פה. בעוד שהתורה שבכתב היא גילוי אלוקי המופיע כציווי מוחלט מלמעלה, התורה שבעל פה היא תורה אנושית המתגלה מלמטה – דרך הדיבור, המעשה והחיבור האנושי. המעבר הזה משקף את העברת כובד המשקל אל האחריות של הקהילה ואל הזיקות שבין אדם לחברו. כוחה של המגילה להגיע לקצוות הרחוקים ביותר נובע מכך שהיא אינה נשענת רק על חוק יצוק בכתב, אלא על היכולת לכונן חיבורים חברתיים וקשרים חיים בין אנשים שונים.] 

במובן זה, יום י"א באדר אינו "שוליים", אלא הוא השיא. הוא מבטא את החידוש הגדול ביותר של המסכת: היכולת של הקדושה והאור לפרוץ את גבולות הזמן והמקום הרגילים ולהגיע עד לקצה, עד לכפר הנידח שאינו מסוגל לקרוא בזמן הקבוע. הפתיחה ב-י"א היא הצהרה: המגילה אינה נשארת במרכז, היא "נקראת" ונשמעת גם במרחקים.
המעבר למעשה - מן המרכז לשוליים 
לאחר הצבת החזון במשפט הראשון, עוברת המשנה למשפט השני, המתרגם את הרעיון לעולם המעשה:
כְּרַכִּין הַמֻּקָּפִין חוֹמָה מִימוֹת יְהוֹשֻׁעַ בִּן נוּן קוֹרִין בַּחֲמִשָּׁה עָשָׂר. כְּפָרִים וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בְּאַרְבָּעָה עָשָׂר, אֶלָּא שֶׁהַכְּפָרִים מַקְדִּימִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה.
כאן מתהפכת התמונה. הנושא הוא האנשים והמקומות "כרכין" ו"כפרים ועיירות גדולות", והפועל הוא אנושי ואקטיבי "קורין". כאשר יורדים לעולם המעשה, הסדר משתנה: המשנה פותחת בט"ו באדר.
בעולם המציאותי, הכוח נובע מהמרכז. ה"כרכים המוקפים חומה", המייצגים את היציבות, הקביעות והקשר להיסטוריה ("מימות יהושע בן נון"), הם העוגן. מהם השפע עובר אל "העיירות הגדולות" (הקוראות ב-י"ד), ורק לבסוף מגיע אל הכפרים. בעוד שברמת הפוטנציאל (משפט א') הכוח נמדד ביכולת להגיע לקצה, הרי שברמת המעשה (משפט ב'), הקצה חייב לינוק מהמרכז.
עיר מוקפת חומה: המרחב האנושי הנצחי
מדוע זוכים הכרכים ליום נפרד, ומדוע דווקא בט"ו? כדי להבין את עומק המושג "עיר מוקפת חומה", עלינו לשוב אל פרשיות התורה העוסקות במעמדם של בתים וקרקעות בארץ ישראל, בפרשת בהר. התורה מבחינה שם בין "בתי ערי חומה" לבין "בתי חצרים" (כפרים).
ביחס לשדות ולבתי כפרים, הכלל הוא שהקרקע חוזרת לבעליה ביובל, מתוך התפיסה "כִּי לִי הָאָרֶץ, כִּי גֵרִים וְתוֹשָׁבִים אַתֶּם עִמָּדִי" (ויקרא כה, כג). השדה והכפר מייצגים את הבריאה האלוהית הגולמית, שבה לאדם אין בעלות נצחית. לעומת זאת, בית בעיר מוקפת חומה שאינו נמכר עד סוף שנת המכירה נחלט לצמיתות לקונה ואינו יוצא ביובל: "וְאִם לֹא יִגָּאֵל עַד מְלֹאת לוֹ שָׁנָה תְמִימָה וְקָם הַבַּיִת אֲשֶׁר בָּעִיר אֲשֶׁר לֹא {לֹוֹ} חֹמָה לַצְּמִיתֻת לַקֹּנֶה אֹתוֹ לְדֹרֹתָיו, לֹא יֵצֵא בַּיֹּבֵל" (שם, ל).
עיר החומה מייצגת את המרחב האנושי. זהו מקום שבו יצירתו של האדם, כוחו ונוכחותו ("מחנה ישראל") גוברים כביכול על הטבע הראשוני. בעיר המוקפת, האדם יוצר רשות משלו, מקום יציב וקבוע. לכן, יום ט"ו באדר – היום שנקבע על ידי מרדכי ואסתר בשושן הבירה – הוא היום המבטא את שיא היצירה האנושית. 
"מימות יהושע בן נון": נצחיות ההגדרה
המשנה מוסיפה תנאי מפתיע: הגדרת העיר כ"מוקפת חומה" אינה תלויה במצבה הפיזי בהווה, אלא במעמדה ההיסטורי – "מימות יהושע בן נון". קביעה זו מלמדת שקדושת הכרך והגדרתו כמרחב אנושי אינן תלויות במציאות המשתנה. גם אם החומות נפלו והעיר חרבה, הרושם הרוחני והתרבותי שנוצר בה בעת הכניסה לארץ נותר בעינו.
ההגדרה נקבעת לפי נקודת הראשית – ימות יהושע בן נון, רגע המפגש הראשון בין עם ישראל לארצו, הרגע שבו נוצרו "מחנות ישראל" ונקבעו הגדרות היסוד של הקיום הלאומי. המשנה מלמדת אותנו שהזהות של המקום (וכפועל יוצא – הזמן של החג) נקבעת על פי הגדרות עקרוניות וראשוניות, ולא על פי המקרה החולף של המציאות. ה"כרך" נשאר כרך, והוא מחזיק בתוכו את יום ט"ו – יום הניצחון והקביעות – לנצח.
כוחם של הכפרים: החיבור לעיר
פער זה שבין שני המשפטים מתבטא בהגדרת דינם של בני הכפרים. המשנה אינה מעניקה להם תאריך עצמאי, אלא קובעת: "כְּפָרִים וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בְּאַרְבָּעָה עָשָׂר, אֶלָּא שֶׁהַכְּפָרִים מַקְדִּימִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה". המילה "אלא" מלמדת שבאופן עקרוני, מקומם של הכפרים הוא ביום י"ד, יחד עם העיירות. אין להם עמידה עצמית.
הכפרים, מעצם טבעם, הם מקומות מפוזרים חסרי ציבור קבוע. כדי שיוכלו לקיים את המגילה, עליהם להתחבר אל הכוח הציבורי של העיר. זהו סודו של "יום הכניסה": היום שבו בני הכפרים מתכנסים אל העיר. 
כך משלימים שני חלקי המשנה זה את זה: המשפט הראשון מלמד על העוצמה של המגילה להגיע עד י"א, והמשפט השני מלמד שכדי שזה יקרה, ה-י"א חייב להיות מחובר בטבורו אל ה-י"ד ואל ה-ט"ו.
התרגום למעשה: הנגשת הקודש 
לאחר שמשנה א' הציבה את יסודות הזמן והמקום – חמישה תאריכים אפשריים והבחנה היסטורית בין כרך לכפר – משנה ב' ניגשת למלאכת ההנגשה. היא פותחת בפירוט מדוקדק של ימות השבוע, כביכול מבקשת להבטיח ששום רגע במציאות לא יישאר מחוץ למעגל.
כֵּיצַד? חָל לִהְיוֹת יוֹם אַרְבָּעָה עָשָׂר בַּשֵּׁנִי – כְּפָרִים וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בּוֹ בַיּוֹם, וּמוּקָּפוֹת חוֹמָה לְמָחָר. חָל לִהְיוֹת בַּשְּׁלִישִׁי אוֹ בָרְבִיעִי – כְּפָרִים מַקְדִּימִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה, וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בּוֹ בַיּוֹם, וּמוּקָּפוֹת חוֹמָה לְמָחָר. חָל לִהְיוֹת בַּחֲמִישִׁי – כְּפָרִים וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בּוֹ בַיּוֹם, וּמוּקָּפוֹת חוֹמָה לְמָחָר. חָל לִהְיוֹת עֶרֶב שַׁבָּת – כְּפָרִים מַקְדִּימִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה, וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת וּמוּקָּפוֹת חוֹמָה קוֹרִין בּוֹ בַיּוֹם. חָל לִהְיוֹת בַּשַּׁבָּת – כְּפָרִים וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת מַקְדִּימִין וְקוֹרִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה, וּמוּקָּפוֹת חוֹמָה לְמָחָר. חָל לִהְיוֹת אַחַר הַשַּׁבָּת – כְּפָרִים מַקְדִּימִין לְיוֹם הַכְּנִיסָה, וַעֲיָרוֹת גְּדוֹלוֹת קוֹרִין בּוֹ בַיּוֹם, וּמוּקָּפוֹת חוֹמָה לְמָחָר.
"כֵּיצַד" – מן הכלל המופשט אל הישום
המילה הפותחת, "כֵּיצַד?", אינה רק שאלה טכנית. היא מבטאת את המעבר מן ה"מה" (חמשת התאריכים) אל ה"איך" (החיים עצמם). המשנה מבקשת להראות כיצד הקדושה מתרגמת את עצמה לשפת לוח השנה וימות השבוע.
לכאורה, המשנה יכולה הייתה לקצר ולנסח כללים רחבים.[footnoteRef:2] הבחירה לפרט את יום שני, שלישי, רביעי וכן הלאה, מעניקה משקל לכל יום ויום. המשנה אינה מסתכלת על השבוע מלמעלה, אלא פוסעת בתוכו יום אחר יום, ומקדשת כל סיטואציה. [2: . אמנם המשנה כוללת בתוכה מספר חידושים הלכתיים שאינם מופיעים במשנה א', כגון הקביעה שאין קוראים במגילה בשבת, והדין שבמקרה שבו חל י"ד בשבת בני העיירות הגדולות מקדימים ליום הכניסה ולא ליום שישי (בניגוד לבני המוקפות). אולם, עדיין קשה מדוע נזקקה המשנה לפירוט כה נרחב של כל ימות השבוע, שהרי יכלה לנסח הלכות אלו באופן תמציתי וממוקד הרבה יותר.] 

המשנה בוחרת לפתוח דווקא במקרה שבו יום י"ד חל ביום שני. זהו המקרה שבו בני הכפרים קוראים במועד המקורי והקבוע של החג. הבחירה הזו אינה מקרית; היא מציבה כנקודת מוצא את המצב האידיאלי מבחינת המעשה. המצב הראוי ביותר הוא שהכפרים יהיו מחוברים באופן מלא לכלל ישראל, כך שיקראו את המגילה בזמנה הרגיל ללא צורך בהקדמה. המשנה מציבה בראש את השאיפה לאחדות הזמן והמקום, לפני שהיא פונה לפרט את הפתרונות המיוחדים לימים אחרים.
בין פורים לשבת
כחלק מההנגשה של כל יום ויום, המשנה מלמדת שאין קוראים במגילה בשבת. בכך, היא חושפת את המתח שבין קדושת הזמן לקדושת המעשה האנושי. השבת מייצגת קדושה קבועה ("קביעא וקיימא") ומנוחה מוחלטת – מצב שבו האדם שובת ממלאכת היצירה ומתכנס אל תוך השלמות הקיימת. לעומתה, פורים מייצג אקטיביות אנושית בשיאה; זהו חג של יצירה ובניית גשרים מחודשים בין אדם לחברו דרך "משלוח מנות" ו"מתנות לאביונים". אלו הן כביכול תנועות הפוכות: השבת היא תנועה של נסיגה מהעשייה והתמקדות בהוויה, בעוד פורים הוא תנועה של פריצה החוצה אל הזולת דרך מעשה. אי-הקריאה בשבת שומרת על ההבחנה בין המנוחה המוחלטת של השבת לבין החיוניות היוצרת והדינמית של פורים.[footnoteRef:3] [3: . להלן מבט על המהלך הרעיוני של הפרק כולו, השופך אור על הזיקה שבין דיני הפורים הפותחים את המסכת לבין חתימתו בקדושת ירושלים:
הפרק פוסע בתנועה הדרגתית מן מציאות אנושית מפוזרת אל עבר אחדות אלוקית מוחלטת. הוא פותח במצוות המגילה (משניות א-ג), המבטאת את הכוח לחבר את הקצוות והפריפריה אל המרכז. משם עוברת המשנה לסדרת ההשוואות הראשונה ("אין בין", משניות ד-ה), המהווה גשר בין זמנים: מהגאולה האנושית של פורים (אדר הראשון והשני) אל המועדים שקדושתם קבועה בידי שמיים – יום טוב, שבת ושיא הקדושה ביום הכיפורים. תנועה זו משקפת עלייה מהחגיגה החברתית-אנושית אל המפגש הישיר עם הקודש.
המשנה משתמשת לאורך הפרק כולו בצורת הניסוח 'אֵין בֵּין... אֶלָּא...'. שימוש זה אינו רק השוואה הלכתית טכנית, אלא כלי רעיוני לקירוב וחיבור; המשנה לוקחת מושג המצוי ב'מרכז' הקדושה ומשווה אותו למושג 'רחוק' או חיצוני יותר, ומדגישה שההבדל ביניהם הוא ממוקד ומצומצם. בכך היא מלמדת שגם החלקים הרחוקים אינם כה מנותקים כפי שנראה במבט ראשון, ויוצרת גשר המחבר בין העולמות שלב אחר שלב. 
בשלב השני (משניות ו-ז), הפרק בוחן את סכנת הפירוד: הוא מתאר נסיגה הדרגתית מהקשר החברתי (נדרים) ועד לבידודו המוחלט של המצורע מחוץ למחנה – מצב המהווה את ההפך הגמור ממגמת 'לך כנוס'. מנקודת שפל זו מתחילה תנועת התיקון והעלייה (משניות ח-יא): מחפצי הקודש המונגשים לכל אדם (ספרי תורה ותפילין), דרך נציגי הציבור (כהונה) ואיסוף עבודת היחיד לבמה ציבורית, ועד לשיא של ירושלים ובית המקדש.
בכך סוגר הפרק מעגל: האקטיביות של פורים, המצליחה לאחד את 'העם המפוזר' מכל קצוותיו, היא התשתית ההכרחית לבנייתה של ירושלים כ'עיר שחוברה לה יחדיו' וכמרכז של קדושה נצחית.] 



סוגית הגמרא
כשם שראינו, המשנה פותחת במילים "מגילה נקראת באחד עשר בשנים עשר בשלשה עשר בארבעה עשר בחמשה עשר לא פחות ולא יותר".  ובהן ציון לחמישה ימי קריאה למגילת אסתר. הגמרא מחפשת רמז מן המגילה לתוספת ימי קריאה אלו, ושני אמוראים - רב שמן[footnoteRef:4] בשם רבי יוחנן ורבי שמואל בר נחמני[footnoteRef:5] דורשים פסוקים מן המגילה. דרשות השניים נראות רחוקות מפשוטו של מקרא. [4: . רב שמן (שמעון) בר אבא - אמורא ארץ ישראלי מהדור השלישי לאמוראים. היה גדול בהלכה, תלמיד הדוק של רבי יוחנן והביא הוראות רבות בשמו.]  [5: . רבי שמואל בר נחמני - אמורא ארץ ישראלי בדור השני - שלישי. מבעלי האגדה החשובים. מושבו היה בלוד.] 

כמענה לפער, נשוב אל פסוקי המקרא בהקשבה, אל איגרת מרדכי ואל איגרת אסתר – אותן דורשת הגמרא, ונבקש לזהות את תפישת העולם החבויה בהן. בשלב שני נשוב אל הסוגיה, מצוידים במידע ובכלים, ואלו יפתחו בפנינו צוהר לקריאה מחודשת של הסוגיה. 
כמה מהנחות היסוד המשוקעות בלימוד זה:
· הדיון התלמודי במהותו הוא בערכים, בעקרונות ובעולם הרוח. 
· לדיון התלמודי ישנו תוצר – ההלכה, בה הוא משתקף, והיא מביאה לידי ביטוי את ערכיו בצורות ובמזיגות שונות. 
· הדרך להיחשף אל אלו עוברת דרך ההקשבה - למילים, למשפטים, ולהנחות היסוד הסמויות המשוקעות בכל שלב בגמרא. 
· בסוגיה הנדונה מחפשת הגמרא רמז לתוספת ימי קריאה למגילה. רמז או חיפוש מקור להלכה פירושו - זיהוי הקרקע בה היא צמחה. 'מקור' אינו מצטמצם במילה, גם לא במשפט כזה או אחר. 'מקור' הוא מרחב מושגי בו ניתן לזהות את עומק סיפורה של ההלכה. 

הנחות יסוד אלו טעונות הוכחה, והיא לא תידון במסגרת זו, יחד עם זאת מבחנם יהיה 'מבחן התוצאה' בקריאת הסוגיה. 
גמרא. מגילה נקראת באחד עשר. מנלן? 
בעל הסוגיה פותח בציון ההלכה שבחזית המשנה - 'מגילה נקראת באחד עשר' והוא שואל עליה - "מנלן"? מהו המקור במקרא לקריאת המגילה באחד עשר בשנים עשר או בשלושה עשר באדר? 
כעת הוא עוצר, שב ותוהה על עצמו: 
מנלן? 
כדבעינן למימר לקמן: חכמים הקילו על הכפרים להיות מקדימין ליום הכניסה כדי שיספקו מים ומזון לאחיהם  שבכרכים! 
'מניין' - אני שואל? והרי התשובה לשאלה זו מובאת בהמשך הגמרא (דף ד', ע"ב), ועל פיה זוהי תקנת חכמים שנועדה להקל על הכפרים כדי שיספקו מזון לאחיהם שבכרכים! במילים אחרות - התשובה אינה נמצאת במקרא, כי אם בתקנת החכמים הכתובה בהמשך הגמרא[footnoteRef:6], ובהתאם לא אמור להיות מקור במקרא להלכה זו.  [6: . הסוגיה בדף ד: רואה בהקדמת הקריאה בכפרים תקנה המיטיבה עם הכפרים ועם הכרכין גם יחד: "חכמים הקילו על הכפרים להיות מקדימין ליום הכניסה מפני שמספקין מים ומזון לאחיהם שבכרכים". באופן פשוט יש כאן סוג של קשר והדדיות שהחכמים ביקשו לטפח אותה בהיבטיה הפיזיים והרוחניים. ] 

בעל הסוגיה מסכים לתהייה, והוא שב ומסביר את כוונתו בשאלה ששאל: 
אנן הכי קאמרינן: 
מכדי, כולהו אנשי כנסת הגדולה תקנינהו, דאי סלקא דעתך אנשי כנסת הגדולה ארבעה עשר וחמשה עשר תקון - אתו רבנן ועקרי  תקנתא דתקינו אנשי כנסת הגדולה? והתנן:  אין   בית דין יכול לבטל דברי בית דין חבירו אלא אם כן גדול ממנו בחכמה ובמנין, 
אלא פשיטא - כולהו אנשי כנסת הגדולה תקינו, היכא רמיזא? 
"אנן הכי קאמרינן" - כששאלתי "מנלן" התכוונתי אל הדברים הבאים: הנחת יסוד מוסכמת היא שכלל הימים המתוארים במשנה הם מתקנת אנשי כנסת הגדולה במגילת אסתר. לא ייתכן שאנשי כנסת הגדולה יתקנו יומיים לקריאה ויבואו חכמים מאוחרים יותר (שאינם גדולים מהם בחכמה ובמניין) ויתקנו חמישה ימים לקריאה.[footnoteRef:7]  [7: . מדוע תוספת ימים מהווה עקירה, הרי החכמים לא ביטלו את שני הימים המקוריים? ניתן לדבר על עקירה במגרש המושגי. החכמים הקדמונים קבעו שני ימים כציון לאשר אירע בימים אלו, וקביעת ימים נוספים מהווה חריגה מתפישה זו. פרשנות אפשרית נוספת: העקירה היא במגרש הפיזי. אדם מן הכפרים היה אמור לקרוא ביום י"ד וכעת הוא אינו קורא ביום זה אלא ביום אחר. עדיפות לפרשנות הראשונה: השיח בסוגיה הוא שיח מושגי, שיח של מהויות.] 

חיפוש רמז או מקור מושתת על קיומו של דיאלוג רציני ומשמעותי בין מתקני התקנה לבין הרמז או המקור עליו הם נשענים. לא מדובר במעין אסמכתא שאינה באמת מכילה את הלימוד המוצע. המשקל המכריע והדיון המפורט שהגמרא מקדישה לרמזים אלו מעידים על היותם מקור חי ורציני המעוגן בעומק הכתוב. תנאים ואמוראים הקשיבו היטב לכתוב, זיהו בו אמירות גלויות וסמויות והיו עמהן בשיח. הרמז יכול להיות בדמות מילה שמשוקע בה ערך, בחירה בניסוח המספרת על עולמו הפנימי של הבוחר, או ייתור אות בה חבויה השקפת עולם. רמזים אלו זוהו על ידי החכמים והם פיתחו אותם, רקמו להם עור וגידים והפכו אותם להלכה.[footnoteRef:8] [8: . אין צריך לומר שהכתוב כיוון במפורש אל הדברים שנדרשו בו, יחד עם זאת הטענה היא שזהו שיח רציני ומשמעותי. מדד המוצע לרצינות שבו: אילו היה הנביא המספר מתוודע לדרשה, מה הייתה תגובתו? האם היה טוען שדבריו הוצאו מהקשרם? טענתנו היא לתגובה מעין זו: 'לא חשבתי על כך', לצד זאת הוא יראה בה ביטוי הולם לתפישת עולמו.] 

כעת, עוברת הגמרא לחפש רמז ולא מקור. בחיפוש מקור רגיל ("מנלן"), נקודת המוצא היא המקרא; הלומד מבקש להקשיב לכתוב, לדרוש אותו ולחלץ מתוכו את הרעיונות הרוחניים ואת יישומם ההלכתי. המקרא הוא המחולל של ההלכה.
לעומת זאת, בחיפוש אחר "רמז", נקודת המוצא הפוכה: היא נעוצה בתורה שבעל פה. חכמים פוגשים את המציאות המשתנה ומזהים בה צורך רוחני והלכתי חי, ואותו הם מבקשים לעגן במקרא. הרמז אינו יצירה של הלכה חדשה מן הפסוק, אלא ניסיון למצוא הד והתאמה בכתוב לרעיונות שיסודם הוא בתורה שבעל פה.
הבחירה לפתוח את המסכת בחיפוש אחר "רמז" אינה מקרית; היא מהווה אמירה יסודית על אופייה של מסכת מגילה כולה. פורים הוא חג שנקבע על ידי החכמים, ובהתאם המסכת כולה נטועה בעולמה של התורה שבעל פה. פתיחה זו מגדירה את המסכת כמרחב שמעניק כוח וסמכות רחבה לחכמים – לא רק כפרשנים של הכתוב, אלא כמי שמוסמכים לחדש מתוך המציאות ולתת לה תוקף רוחני. המגילה, המצויה בקו התפר שבין תקופת הנבואה לתקופת חז"ל, משמשת כגשר: מצד אחד, חכמים מחויבים לדברי מרדכי ואסתר כפי שנכתבו ברוח הקודש; מצד שני, המגילה פותחת את הפתח לסמכות חכמים לשנות ולתקן תקנות (כגון הקדמת זמן הקריאה לבני הכפרים), כל עוד הן מעוגנות באותו רמז פנימי.[footnoteRef:9] באופן רחב יותר, סוגיות תלמודיות רבות פותחות בבקשת מקור להלכה. האם בקשתן היא להוכחה לאמיתות ההלכה? ממד זה קיים, אך הוא אינו עיקרו של החיפוש. לכל הלכה ישנה קרקע בה היא צמחה, קרקע שיש בה כדי לספר על תובנות העומק המשוקעות בה. הצבעה על מקור תתפרש כהצבעה על מרחב מושגי המספר את סיפורה העמוק של ההלכה. פועל יוצא מכך הוא שהמקור אינו מצטמצם במילה מסוימת וגם לא במשפט כזה או אחר. המקור הוא 'מרחב מושגי', בית גידול המכיל לב, איברים ותפיסת עולם המשוקעת בו. [9: . נדבך משמעותי נוסף העולה מתוך בירור הגמרא הוא קביעת היחס שבין חכמי המשנה לבין דמויות המפתח של המגילה – מרדכי ואסתר. ניתן היה לסבור כי לחכמי המשנה, כמי שאמונים על עיצובה של התורה שבעל פה בכלל הדורות, ישנה סמכות עליונה המאפשרת להם לשנות או להוסיף על דברי המגילה ככל שנדרש. אולם, בפתיחת המסכת מדגישה הגמרא כי מרדכי ואסתר ובית דינם נחשבים לסמכות גדולה וקבועה, שחכמים כפופים לה. בכך, הגמרא מלמדת אותנו כבר בראשית לימוד המסכת על מקומה הייחודי והחיוני של המגילה.] 

שתי עמדות אמוראים מוצגות בגמרא. כל אחת מהן הולכת אל פסוק אחר במגילה ורואה בו רמז ומקור לקיומם של ימים נוספים לקריאת המגילה. ר' יוחנן מביא כמקור פסוק מאיגרת אסתר ובכך הוא מצביע על בית גידול, על השקפת עולם שתורגמה לתוספת ימי קריאה למגילה. ר' שמואל בר נחמני מביא כמקור פסוק מאיגרת מרדכי ובכך מצביע על השקפת עולם אחרת המחוללת את תוספת הימים. 
בשורות הבאות תוצגנה שתי האיגרות, לצידן פרשנות בסיסית וגם זיהוי להשקפת העולם העומדת בבסיס כל אחת מהן.

איגרת מרדכי
וַיִּכְתֹּב מָרְדֳּכַי אֶת הַדְּבָרִים הָאֵלֶּה וַיִּשְׁלַח סְפָרִים אֶל כָּל הַיְּהוּדִים אֲשֶׁר בְּכָל מְדִינוֹת הַמֶּלֶךְ אֲחַשְׁוֵרוֹשׁ הַקְּרוֹבִים וְהָרְחוֹקִים: לְקַיֵּם עֲלֵיהֶם לִהְיוֹת עֹשִׂים אֵת יוֹם אַרְבָּעָה עָשָׂר לְחֹדֶשׁ אֲדָר וְאֵת יוֹם חֲמִשָּׁה עָשָׂר בּוֹ בְּכָל שָׁנָה וְשָׁנָה: כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם וְהַחֹדֶשׁ אֲשֶׁר נֶהְפַּךְ לָהֶם מִיָּגוֹן לְשִׂמְחָה וּמֵאֵבֶל לְיוֹם טוֹב לַעֲשֹוֹת אוֹתָם יְמֵי מִשְׁתֶּה וְשִׂמְחָה וּמִשְׁלוֹחַ מָנוֹת אִישׁ לְרֵעֵהוּ וּמַתָּנוֹת לָאֶבְיוֹנִים.  (ט, כ-כב)
מרדכי כותב ושולח ספרים אל כל היהודים אשר בכל מדינות המלך אחשוורוש. בכתיבתו הוא מצווה עליהם לחגוג שני ימי פורים, את ארבעה עשר לחודש אדר ואת חמישה עשר בו. מרדכי מסביר את הבסיס לקביעתו, "כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם" (ט, כב). היהודים נחו מאויביהם בשני ימים אלו וזוהי סיבה לקבוע אותם לדורות. עוד בדבריו הוא מדבר על החודש שנהפך בכללותו לשמחה וליום טוב ועל ההלכות בשני ימים אלו. 
איגרת אסתר
וַתִּכְתֹּב אֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה בַת אֲבִיחַיִל וּמָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי אֶת כָּל תֹּקֶף לְקַיֵּם אֵת אִגֶּרֶת הַפּוּרִים הַזֹּאת הַשֵּׁנִית: וַיִּשְׁלַח סְפָרִים אֶל כָּל הַיְּהוּדִים אֶל שֶׁבַע וְעֶשְׂרִים וּמֵאָה מְדִינָה מַלְכוּת אֲחַשְׁוֵרוֹשׁ דִּבְרֵי שָׁלוֹם וֶאֱמֶת: לְקַיֵּם אֵת יְמֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה בִּזְמַנֵּיהֶם כַּאֲשֶׁר קִיַּם עֲלֵיהֶם מָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי וְאֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה וְכַאֲשֶׁר קִיְּמוּ עַל נַפְשָׁם וְעַל זַרְעָם דִּבְרֵי הַצֹּמוֹת וְזַעֲקָתָם: וּמַאֲמַר אֶסְתֵּר קִיַּם דִּבְרֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה וְנִכְתָּב בַּסֵּפֶר. (ט, כט-לב)
איגרת אסתר חותמת שרשרת צעדים בדרך לייסוד ימי הפורים. בבסיסה היא דומה לאיגרת מרדכי. גם בה מוזכרים כתיבה, משלוח ספרים אל כל היהודים, חובה לחגוג, הסבר לקביעה וציונו של תוכן ומשמעות לימים.

בשורות הבאות תועמדנה אגרת מרדכי מול אגרת אסתר - זו לעומת זו. שלד השתיים דומה, אך רבים הם ההבדלים. מה בין אגרת לאיגרת? או - מהי הקונספציה עליה מושתתת כל אחת מן האגרות? 


	אגרת מרדכי
	אגרת אסתר

	וַיִּכְתֹּב מָרְדֳּכַי אֶת הַדְּבָרִים הָאֵלֶּה וַיִּשְׁלַח סְפָרִים אֶל כָּל הַיְּהוּדִים אֲשֶׁר בְּכָל מְדִינוֹת הַמֶּלֶךְ אֲחַשְׁוֵרוֹשׁ הַקְּרוֹבִים וְהָרְחוֹקִים: לְקַיֵּם עֲלֵיהֶם לִהְיוֹת עֹשִׂים אֵת יוֹם אַרְבָּעָה עָשָׂר לְחֹדֶשׁ אֲדָר וְאֵת יוֹם חֲמִשָּׁה עָשָׂר בּוֹ בְּכָל שָׁנָה וְשָׁנָה: כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם וְהַחֹדֶשׁ אֲשֶׁר נֶהְפַּךְ לָהֶם מִיָּגוֹן לְשִׂמְחָה וּמֵאֵבֶל לְיוֹם טוֹב לַעֲשֹוֹת אוֹתָם יְמֵי מִשְׁתֶּה וְשִׂמְחָה וּמִשְׁלוֹחַ מָנוֹת אִישׁ לְרֵעֵהוּ וּמַתָּנוֹת לָאֶבְיוֹנִים:
	וַתִּכְתֹּב אֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה בַת אֲבִיחַיִל וּמָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי אֶת כָּל תֹּקֶף לְקַיֵּם אֵת אִגֶּרֶת הַפּוּרִים הַזֹּאת הַשֵּׁנִית: וַיִּשְׁלַח סְפָרִים אֶל כָּל הַיְּהוּדִים אֶל שֶׁבַע וְעֶשְׂרִים וּמֵאָה מְדִינָה מַלְכוּת אֲחַשְׁוֵרוֹשׁ דִּבְרֵי שָׁלוֹם וֶאֱמֶת: לְקַיֵּם אֵת יְמֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה בִּזְמַנֵּיהֶם כַּאֲשֶׁר קִיַּם עֲלֵיהֶם מָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי וְאֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה וְכַאֲשֶׁר קִיְּמוּ עַל נַפְשָׁם וְעַל זַרְעָם דִּבְרֵי הַצֹּמוֹת וְזַעֲקָתָם: וּמַאֲמַר אֶסְתֵּר קִיַּם דִּבְרֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה וְנִכְתָּב בַּסֵּפֶר:


	מקור הסמכות: "וַיִּכְתֹּב מָרְדֳּכַי" - שמו מוזכר ללא תואר מלווה. השמטת התארים מעידה על סמכות מוחלטת שאינה תלויה בהקשר חברתי או פורמלי. מרדכי כותב לבדו, ללא צורך בריבוי דעות או בתיקוף חיצוני. 
מקור הסמכות לא מוגדר והוא מכיל את הצדדים השונים שבאישיותו, יהודי ומשנה למלך שמעמדו בממלכה הוא רם ונישא.[footnoteRef:10] [10: . וְכָל שָׂרֵי הַמְּדִינוֹת וְהָאֲחַשְׁדַּרְפְּנִים וְהַפַּחוֹת וְעֹשֵׂי הַמְּלָאכָה אֲשֶׁר לַמֶּלֶךְ מְנַשְּׂאִים אֶת הַיְּהוּדִים כִּי נָפַל פַּחַד מָרְדֳּכַי עֲלֵיהֶם: כִּי גָדוֹל מָרְדֳּכַי בְּבֵית הַמֶּלֶךְ וְשָׁמְעוֹ הוֹלֵךְ בְּכָל הַמְּדִינוֹת כִּי הָאִישׁ מָרְדֳּכַי הוֹלֵךְ וְגָדוֹל (ט, ג-ד).] 

	מקור הסמכות: "וַתִּכְתֹּב אֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה בַת אֲבִיחַיִל" - אסתר מביאה לידי ביטוי מעגלים שונים בייסוד התקנה. היא באה כאסתר - באישיותה, פועלת מכוח היותה מלכה, ובכך מייצרת הקשר אוניברסלי לתקנה. במעגל שלישי כוחה בשורשיה המשפחתיים. "וּמָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי" – אסתר מצרפת את מרדכי, והפעם כמי שמשמיע את הקול היהודי. למעשה, ארבעה מעגלי שייכות מצורפים: אדם, מלכות, משפחה, העם היהודי. ריבוי ההקשרים מקבל משנה תוקף דרך נוכחותם של שני האישים יחד ביסוד התקנה; בניגוד לכתיבתו היחידאית של מרדכי, כאן מתבססת הסמכות על שותפות וריבוי קולות. מרדכי בוחר להצטרף לתפיסה החדשה שמעמידה איגרת אסתר, ובכך הוא ממזג את עמדתו המקורית והמוחלטת אל תוך המבט השיתופי והרב-ממדי שאסתר מתווה.[footnoteRef:11] [11: . "וישלח" – מרדכי הוא השולח, פסוק זה מראה את שותפתו של מרדכי באיגרת אסתר והזדהותו איתה.] 


	במה מדובר?: "אֶת הַדְּבָרִים הָאֵלֶּה" - כותרת לתוכן שעומד להיאמר. הכותרת מייצרת חשיבות לדברים. תוקף הכתיבה: כוחו של מרדכי. 
	במה מדובר?: "אֶת כָּל תֹּקֶף" - עם כל התקֵפות המקיימת את הכתיבה, מכוח הזהויות והשייכויות הטעונות בה (מלכות (בהיבט האוניברסלי), ערכי משפחה וערכים יהודיים).

	אגרת ראשונה: מרדכי הוא הראשון שמעמיד חובה לחגוג את הימים. 
	אגרת שנייה: אגרת אסתר מוגדרת כ"אִגֶּרֶת הַפּוּרִים הַזֹּאת הַשֵּׁנִית". הגדרה המעמידה את איגרת מרדכי כעמדת מוצא, ומייצרת ציפייה לקיומו של ערך מוסף באיגרת השנייה. 

	הנמענים לאגרת: "אֶל כָּל הַיְּהוּדִים אֲשֶׁר בְּכָל מְדִינוֹת הַמֶּלֶךְ אֲחַשְׁוֵרוֹשׁ הַקְּרוֹבִים וְהָרְחוֹקִים" - היהודים שמקומם בכל מדינות המלך. "הַקְּרוֹבִים וְהָרְחוֹקִים" - תפיסת עולם שמתחילה מהקרוב וממנו עוברת לרחוק.
	הנמענים לאגרת: "אֶל כָּל הַיְּהוּדִים אֶל שֶׁבַע וְעֶשְׂרִים וּמֵאָה מְדִינָה מַלְכוּת אֲחַשְׁוֵרוֹשׁ" - במעגל ראשון משויכת האיגרת ליהודים ובמעגל שני לכלל האזרחים במלכות אחשוורוש. שוב ניכר הממד האוניברסלי. פורים רשום בלוח השנה של כלל מדינות המלך.

	היחס למלכות: "מדינות המלך" התייחסות פונקציונלית למדינות כשטחי שלטון של המלך. המבט ממוקד בדמות השליט, ללא פירוט מניין המדינות או הענקת חשיבות לכל אחת מהן בפני עצמה. 
	היחס למלכות: "מלכות אחשוורוש" מבט ממלכתי, מהותי ואוניברסלי. ציון מניין המדינות "שֶׁבַע וְעֶשְׂרִים וּמֵאָה" מעניק חשיבות פרטנית לכל מדינה ומדינה, ומבטא תפיסה שלמה ומקיפה של המציאות. 

	מהות התקנה / חובה: התקנה היא מעשית, ואין צלע המגדירה את המהות באיגרתו של מרדכי. את תמצית דרכו של מרדכי ניתן לכנות כ'דברי אמת ושלום'. העמדת האמת הא-להית, כמות שהיא, ורק במעגל שני התייחסות אל השלום.
	מהות התקנה / חובה: "דִּבְרֵי שָׁלוֹם וֶאֱמֶת" – זהו העיקרון המארגן של האיגרת. נקודת המוצא היא שלום – חיבור בין העמים והעולמות השונים, ועל בסיס זה לחתור אל האמת. בעקבות השיתוף של הזהויות השונות, באה האמת ונותנת להם משמעות. 

	תוכן האיגרת: "לְקַיֵּם עֲלֵיהֶם לִהְיוֹת עֹשִׂים אֵת יוֹם אַרְבָּעָה עָשָׂר לְחֹדֶשׁ אֲדָר וְאֵת יוֹם חֲמִשָּׁה עָשָׂר בּוֹ". הקיום מתייחס להוראה מעשית המוטלת על אנשים, בהתייחסות למסגרת הזמן, אין התייחסות לתוכנם של הימים. 
	תוכן האיגרת: "לְקַיֵּם אֵת יְמֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה" - הקיום הוא למהותם ולצביונם של הימים כימי פורים, אין אזכור ליישומם המעשי גם לא לתאריך כארבעה עשר וחמישה עשר (השם 'פורים' אוצר בתוכו את עומק סיפורם של הימים: המן הפיל פור אחד, ובעקבות המהפך שחוללה אסתר שינה הפור את צביונו וכמו נוצר פור נוסף). 

	הקשר הזמן הרחב: "בְּכָל שָׁנָה וְשָׁנָה" - הוראה חזקה של מרדכי המעמידה תקנה לדורות עולם - חובה החוזרת ונשנית בכל שנה ושנה. 
	הקשר הזמן הרחב: אין באיגרת אסתר התייחסות אל החובה לדורות. ההתייחסות לזמן היא במידת המכוונות אליו: "לְקַיֵּם אֵת יְמֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה בִּזְמַנֵּיהֶם" - בזמן המתאים לכל אחד ואחד מהם.

	בסיס הקביעה: "כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם" - הבסיס הוא המציאות שאירעה. מרדכי קובע מתוקף סמכותו ואינו מתייחס אל מנהג הפריזים שקדם לו (ט יט). בסיס נוסף: "וְהַחֹדֶשׁ אֲשֶׁר נֶהְפַּךְ לָהֶם מִיָּגוֹן לְשִׂמְחָה וּמֵאֵבֶל לְיוֹם טוֹב" - החודש כולו נהפך לזמן שמחה ויום טוב ועובדה זו עומדת בבסיס קיום שני הימים לדורות.  
	בסיס הקביעה: "כַּאֲשֶׁר קִיַּם עֲלֵיהֶם מָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי וְאֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה וְכַאֲשֶׁר קִיְּמוּ עַל נַפְשָׁם וְעַל זַרְעָם": הבסיס הוא אינו האירוע אלא הקביעות האנושיות שקדמו לאיגרת אסתר. 
בניגוד לאיגרת מרדכי המייצגת סמכות מוחלטת ונטולת הקשרים, אסתר מעגנת את קיום החג בתוך ריבוי של מעגלי שייכות – מהזהות הלאומית והמלכותית ("מָרְדֳּכַי הַיְּהוּדִי וְאֶסְתֵּר הַמַּלְכָּה") ועד למחויבות של הפרט והמשפחה לדורות ("נפשם" ו"זרעם"). 

	אופי הימים: "לַעֲשֹוֹת אוֹתָם יְמֵי מִשְׁתֶּה וְשִׂמְחָה וּמִשְׁלוֹחַ מָנוֹת אִישׁ לְרֵעֵהוּ וּמַתָּנוֹת לָאֶבְיוֹנִים: התמקדות בשמחה הנובעת מהתוצאה הסופית של הניצחון והישועה. מרדכי מציג תפיסה מוחלטת של טוב ושמחה, המדלגת על המורכבות שבדרך ועל המאמץ האנושי הכואב שהיה כרוך בהשגת הנס.
	אופי הימים: "דִּבְרֵי הַצֹּמוֹת וְזַעֲקָתָם" אסתר איננה מזכירה באופן מפורש את המשתה ואת השמחה, תחת זאת היא בוחרת להתייחס אל המורכבות שבימים, אל העובדה שהגאולה הייתה תלויה בצום ובזעקה, אסתר מתייחסת למאמץ האנושי שהביא לבסוף לתוצאה ובהיבט זה המוקד הוא הצום והזעקה שמתוכם צומחת ועולה הישועה.  


שתי אגרות עומדות בבסיס ימי הפורים, שתי אגרות שפעולתן דומה - לקיים את ימי הפורים, אלא שכל אחת מהן מעמידה משמעות אחרת לימים. אגרת מרדכי מעמידה תקנה חדשה, פעולה של 'יש מאין', וככזו המוקד בה הוא המסגרת. קביעה מעשית של שני תאריכים לכל היהודים בכל שנה ושנה. האירוע העומד בבסיסה הוא האירוע הגדול בו נחו היהודים מאויביהם והחודש שנהפך מיגון לשמחה. 
איגרת אסתר היא במהותה איגרת שנייה, והיא ניגשת אל האירוע ממקום אחר. הנושא אינו הזיכרון של מה שאירע, אלא העיקרון המארגן המאפשר את קיומו במעגלים השונים – כדברי שלום ואמת. המיקוד שלה איננו מעשי, אלא בראש ובראשונה – תודעתי. אסתר מזמנת מעגלים חברתיים שונים לסיפור: כמלכה, כבת למשפחה, את מרדכי כיהודי, את היהודים ואת כלל תושבי הממלכה - דברי שלום ואמת לכל אלו. הנושא אינו יום ארבעה עשר ויום חמישה עשר, אלא "ימי הפורים" – עם המשמעות של הפור שהתקיים בהם. איגרת זו היא שזכתה להעמיד את ימי הפורים לדורות: "וּמַאֲמַר אֶסְתֵּר קִיַּם דִּבְרֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה וְנִכְתָּב בַּסֵּפֶר". (ט, לב)
'שלום' מחבר בין עולמות שונים, ה'אמת' לעומתו מבחינה ומבדילה. כינויה של איגרת אסתר "דִּבְרֵי שָׁלוֹם וֶאֱמֶת" מציב את השלום בפתח, אחריו את האמת ומייצר משמעות חדשה מבין שניהם. השלום מכיר בקיומם של עולמות שונים, מרחיב את היריעה ואינו מאפשר לדחותם. האמת הבאה בעקבותיו נתבעת להכיל את אלו, למצוא את המקום הנכון לכל אחד מהם ולתת להם משמעות.  
דומה שאילו היינו מבקשים לקרוא בשם לאיגרת מרדכי היינו מכנים אותה: 'דברי אמת', או 'דברי אמת ושלום' - בעקבות התהליך שהוא עבר. לפער שבין התפישות יהיו גם ביטויים מעשיים. 
בשורות הבאות נחזור אל הגמרא, נקשיב למילים וניתן להן להוביל אותנו. נטה אוזן גם אל עבר ההתרחשויות הגדולות ואל העמדות בעולם הרוח. 

עמדת רב שמן בר אבא בשם רבי יוחנן
אמר רב שמן בר אבא אמר רבי יוחנן: אמר קרא לקים את ימי הפרים האלה בזמניהם - זמנים הרבה תקנו להם.
ר' יוחנן חוזר אל איגרת אסתר, אל הפסוק המגדיר במידה רבה את מהותה, "לְקַיֵּם אֵת יְמֵי הַפֻּרִים הָאֵלֶּה בִּזְמַנֵּיהֶם". אגרת אסתר מזמנת מעגלים חברתיים שונים, והלשון "בזמניהם" נדרשת כמי שמרחיבה את אפשרויות הקריאה לבני הכפרים המתקשים לקרוא במקומם. "זמנים הרבה תיקנו להם" חכמים, בתוספת ימי קריאה לבני הכפרים הנכנסים בשני ובחמישי אל הכרכים. תוספת ימי קריאה מתפרשת כתוספת ערוצי ביטוי למעגלים שונים בעם, ובהתאם הביטוי לכך הוא בדאגה שגם בני הכפרים המנותקים מן הציבור יוכלו לשמוע מקרא מגילה.[footnoteRef:12] [12: . ניתן לדמות את קריאתו בפסוק לקריאה בפרשיית המועדות שבספר דברים: "חַג הַסֻּכֹּת תַּעֲשֶׂה לְךָ שִׁבְעַת יָמִים בְּאָסְפְּךָ מִגָּרְנְךָ וּמִיִּקְבֶךָ" (טז, יג). חג הסוכות כמו שאר המועדים בספר דברים אינו מצוין בתאריך מוגדר. בניגוד לפרשת המועדות בספר ויקרא שבה מצוין תאריך לכל אחד מן המועדות (פרק כג), מועדו של חג הסוכות בספר דברים הוא בזמן התואם את מצבו של האדם - כאשר הוא אוסף מגרנך ומיקבך.] 

- האי מיבעיא ליה לגופיה! 
הגמרא שואלת - והרי הלשון "בִּזְמַנֵּיהֶם" נצרכת כדי ללמד על עצם הקיום של פורים בשני הימים, בארבעה עשר ובחמישה עשר.
- אם כן לימא קרא זמן, מאי זמניהם - זמנים טובא. 
הגמרא מזהה שתי שכבות בביטוי "בִּזְמַנֵּיהֶם". השכבה הראשונה, הבסיסית, היא הזמן הפיזי, ארבעה עשר וחמישה עשר באדר. מובן זה היה משתמע גם אילו היה כתוב 'לקיים את ימי הפורים האלה בזמן' שפירושו בזמן שיועד להם. הטיית הכתוב בלשון רבים - 'בזמניהם' מהווה בסיס לתוספת ימי הקריאה. 
- ואכתי מיבעי ליה: זמנו של זה לא כזמנו של זה! 
עדיין, אומרת הגמרא, לא ניתן ללמוד מן הניסוח בלשון רבים על תוספת ימי קריאה למגילה, מכיוון שניסוח זה נצרך על מנת ללמד הלכה נוספת שעל פיה - 'זמנו של זה לא כזמנו של זה'. שני ימי הפורים נחגגים "בִּזְמַנֵּיהֶם" - בזמנים המיוחדים לכל אחד מהם, ובהתאם לכל אחד מהם יש יום המתאים לו: זמנם של פרזים הוא בארבעה עשר, והוא אינו כזמנן של מוקפות חומה, וזמנן של מוקפות חומה הוא בחמישה עשר, ואינו כזמנם של פרזים.[footnoteRef:13] ברקע הלכה זו עומדת האבחנה המהותית בין שני הימים. יום ארבעה עשר הוא יום בו ניתנה רשות ליהודים לעמוד על נפשם. יום חמישה עשר איננו יום של הצלה. זהו יום בו התקיים שיתוף פעולה יזום בין אחשורוש לבין אסתר, במלחמה ברשע, יום של לקיחת אחריות והובלה.[footnoteRef:14] [13: . כך מפורש בסוגית הגמרא העוקבת: "ואימא פרזים בארביסר מוקפין אי בעו בארביסר אי בעו בחמיסר? אמר קרא בזמניהם זמנו של זה לא זמנו של זה" (מגילה ב:).]  [14: . ראה בספרי "דברי שלום ואמת" עמודים 108-111.] 

- אם כן לימא קרא זמנם, 
לצורך הדרשה 'זמנו של זה לא כזמנו של זה', מספיק היה לכתוב "בזמנם". ה'זמן' בביטוי זה הוא בלשון יחיד, ושיוכו כ'זמן שלהם' בלשון רבים, מייצר קשר בין כל יום לבין הזמן שלו וממילא נוצרת הפרדה בין שני הימים. 
מאי זמניהם - שמעת מינה כולהו. 
כעת נחשפת הגמרא אל השכבה השלישית המשוקעת במילה "בִּזְמַנֵּיהֶם". המילה "בִּזְמַנֵּיהֶם" פירושה 'בזמנים שלהם'. בשונה משתי השכבות הקודמות כאן נוספת הטיה של ה'זמן' בלשון רבים. הטיית רבים זו המציינת 'זמנים רבים' מתורגמת על ידי הגמרא לתוספת ימים לקריאה במגילה. 
בפשוטו של מקרא, הניסוח בלשון רבים "בִּזְמַנֵּיהֶם" מלמד על סוגים שונים של זמנים. המקרא מתייחס ליום י"ד ויום ט"ו ומגדיר שיש להם זמנים רבים ושונים ולכל אחד מהם מהות שונה. חכמים מתרגמים את ריבוי הזמנים והסגנונות השונים הקיימים באיגרת אסתר להוספת ימים נוספים לבני הכפרים שבהם יוכלו לחגוג בסגנונם המיוחד.
שלוש דרשות דורשים החכמים במילה "בִּזְמַנֵּיהֶם" ולשלושתן קשר עבות לבית גידולן, אל איגרתה של אסתר. בניגוד לאיגרת מרדכי שמיעטה לדבר על מהות ועל משמעות, שלוש הדרשות מאירות מזוויות שונות את מהותם של הימים. הראשונה מושתתת על עצם השיוך אל הזמן המתאים - לארבעה עשר ולחמישה עשר באדר. השנייה מתייחסת לייחודם של שני הימים עד כדי ההבדלה ביניהם "זמנו של זה לא כזמנו של זה". השלישית מייצרת ימי קריאה נוספים - כלי ביטוי לצורותיו השונות של הפורים, כשהביטוי הפיזי הוא בייסודה של תקנת החכמים המאפשרת לבני הכפרים להקדים את הקריאה ליום הכניסה. 

- אימא: זמנים טובא! 
הגמרא מקבלת את רוח דבריה של אסתר על הזמנים הנוספים והיא שואלת מדוע שלא יתרחבו אלו לכלל ימים רבים? 
זמניהם דומיא דזמנם, מה זמנם תרי - אף זמניהם תרי. 
בתשובתה מצביעה הגמרא על היגיון הקיים בתוספת ימים בהתאמה למקור. שני ימי מקור הם, המגלמים את המהות, ושני ימי הרחבה, פונים אל הזמנים המיוחדים, בהתאם למציאות. אכן "זמנים הרבה תקנו להם", עם זאת מבינה הגמרא שהתאמה ועוד התאמה אל הזמנים המיוחדים עשויה למסמס את הימים המקוריים המגלמים את המהות הבסיסית. יצירה של שני ימים נוספים כמותם זה לעומת זה – מייצרת משקל אלוהי ומשקל אנושי – תואמים.
- ואימא תריסר ותליסר! 
לאחר שקבלה הגמרא את דבר קיומם של שני ימי קריאה נוספים, היא הולכת צעד נוסף ושואלת - מדוע שהיומיים לא יהיו שנים עשר באדר ושלושה עשר באדר? 
 כדאמר רב שמואל בר יצחק: שלשה עשר זמן קהילה לכל היא, ולא צריך לרבויי. 
הכא נמי שלשה עשר זמן קהילה לכל היא ולא צריך לרבויי. 
שלושה עשר הוא "זמן קהילה" לכול, ובמובן זה המשוואה נשארת – שני ימי מקור, שני ימים המוקרנים מן הזמנים המיוחדים, וזמן נוסף – שלושה עשר באדר, שגם בו אירע דבר - נקהלו היהודים יחדיו, ואחדות זו מאפשרת לצרף יום נוסף. 
כאמור – המוטיבציה לתוספת היא הלימוד מ'בזמניהם', פסוק הקורא לתוספת של ימים מרובים. תחילה הגמרא סייגה – בבקשתה לאיזון בין ימי המקור לימים הנוספים, וכעת היא מוצאת יום שאינו מפר את האיזון. במילים אלו מצביעה הגמרא על תכונת יסוד של חג הפורים כזמן שבו נקהלים יחדיו, כזמן של אחדות העם.[footnoteRef:15] [15: . לשון הציטוט "כדאמר", מצביעה על כך שרב שמואל בר יצחק אמר את דבריו בהקשר אחר, אלא שהגמרא השליכה את דבריו "הכא נמי" - גם אל סוגייתנו.] 

- ואימא שיתסר ושיבסר?
- 'ולא יעבור' כתיב. 
הגמרא שואלת מדוע שלא תיקרא המגילה בימים שישה עשר באדר ושבעה עשר בו. בתשובתה היא מצביעה אל עבר פסוק במגילה "וְלֹא יַעֲבוֹר", ומזהה בו הוראה שלא יעבור זמן ימי הפורים מעבר לתאריכים המדוברים. 
במקרא: "קִיְּמוּ וְקִבְּלוּ הַיְּהוּדִים עֲלֵיהֶם וְעַל זַרְעָם וְעַל כָּל הַנִּלְוִים עֲלֵיהֶם וְלֹא יַעֲבוֹר לִהְיוֹת עֹשִׂים אֵת שְׁנֵי הַיָּמִים הָאֵלֶּה כִּכְתָבָם וְכִזְמַנָּם בְּכָל שָׁנָה וְשָׁנָה" (ט, כז). משפט זה מתאר את החוליה הרביעית בתהליך ההתגבשות ההיסטורי של ימי הפורים.[footnoteRef:16] המילים "וְלֹא יַעֲבוֹר" מתייחסות לקבלה המתוארת של היהודים על עצמם, על זרעם ועל כל הנלווים עליהם. 'ולא יעבור' אף אחד מהם, או 'ולא יעבור' דבר הקיום והקבלה. [16: . ראה "דברי שלום ואמת" עמודים 112-123.] 

במבט ראשון דרשת החכמים רחוקה מפשוטו של מקרא. בפשוטו של מקרא המילים "וְלֹא יַעֲבוֹר" מתייחסות לקיום ולקבלה ומעצימות אותם, ובשונה מכך תורה שבעל פה מייחסת אותה אל התאריך בו תיקרא המגילה. ניתן לומר כך: הוראה זו שלא יעבור, מצביעה על מחויבות גדולה המוטלת על העם – סוג של מוחלטות א-לוהית, באים החכמים ומתרגמים אותה לאיסור דחייה. בהתאם: חכמים קוראים את המילים הנחרצות "ולא יעבור" – מזהים את הממד הא-לוהי שבקבלת היהודים, ומתרגמים את חומרתו להקדמה ולא לאיחור.
סיכום עמדת רב שמן בשם ר' יוחנן	
רב שמן בשם ר' יוחנן מצביע על איגרת אסתר כמקור לקיומם של ימי קריאה נוספים. תוכנה של איגרת זו הוא "דִּבְרֵי שָׁלוֹם וֶאֱמֶת" והיא מרחיבה ומחברת מעגלים שונים אל ימי הפורים. הימים הנוספים לקריאת המגילה נלמדים מן המילה "בִּזְמַנֵּיהֶם", המדברת על ביטויים שונים ומגוונים לימי הפורים במקומות שונים. למעשה שלוש שכבות משוקעות במילה זו: 'זמן' המגלם את שייכות הפורים אל זמן במובנו הבסיסי, אל יום ארבעה עשר ואל יום חמישה עשר. שכבה שנייה מדברת על 'זמנו של זה לא כזמנו של זה', והיא מבחינה בין מהותו של ארבעה עשר ומהותו של חמישה עשר. השכבה השלישית 'בזמניהם' מדברת על תוספת של ערוצי ביטוי, ימים נוספים של קריאת מגילה. בפועל, תורגמה הוראה זו בתקנת הכפרים המקדימים ליום הכניסה - ביטוי לנתינת מקום לצרכיהם המיוחדים, ולצורך לחבר אותם אל ימי הפורים - ממקומם, ובהתאם לזמן המיוחד להם. 
בפתח הלימוד נשאלה שאלה על פתיחתה של המסכת בציון ריבוי ימי הקריאה במגילה. כעת נאמר שיש בכך ביטוי לעמדתה של אסתר הנותנת חשיבות רבה למעגלים השונים בתוך העם, וביניהם בני הכפרים - כמי שלא ניתן לוותר על קריאתם. 

עמדת רבי שמואל בר נחמני 
ורבי שמואל בר נחמני אמר: אמר קרא כימים אשר נחו בהם היהודים, ימים כימים - לרבות אחד עשר ושנים עשר. 
ר' שמואל בר נחמני חוזר אל תקנת מרדכי: "לְקַיֵּם עֲלֵיהֶם לִהְיוֹת עֹשִׂים אֵת יוֹם אַרְבָּעָה עָשָׂר לְחֹדֶשׁ אֲדָר וְאֵת יוֹם חֲמִשָּׁה עָשָׂר בּוֹ בְּכָל שָׁנָה וְשָׁנָה: כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם וְהַחֹדֶשׁ אֲשֶׁר נֶהְפַּךְ לָהֶם מִיָּגוֹן לְשִׂמְחָה וּמֵאֵבֶל לְיוֹם טוֹב לַעֲשֹוֹת אוֹתָם יְמֵי מִשְׁתֶּה וְשִׂמְחָה וּמִשְׁלוֹחַ מָנוֹת אִישׁ לְרֵעֵהוּ וּמַתָּנוֹת לָאֶבְיוֹנִים". (ט, כ-כב)
לימודו הוא מן הפסוקים באיגרת מרדכי המסבירים מדוע מקיימים דווקא את יום ארבעה עשר ואת יום חמישה עשר. רבי שמואל בר נחמני מציע ניסוח מועדף שבו הכ"ף נעדרת מן הפסוק "יָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם". ניסוח כזה נותן הגדרה לימים ומלמד על מהותם - יום ארבעה עשר וחמישה עשר הם ימים שבהם נחו היהודים מאויביהם. במבנה כזה, המצווה היא לחגוג את עצם הימים – את התאריך הקבוע כפי שהוא מופיע בלוח השנה, כזיכרון של אירוע מהעבר.
הוספת כ' הדמיון "כַּיָּמִים" אומרת שהימים שאנו חוגגים אינם ה"ימים המקוריים", אלא ימים שהם כמו הימים ההם. ה-כ' מנתקת את החובה מהתאריך הקשיח והופכת את ימי המנוחה המקוריים למודל שאותו משחזרים, ולא רק זיכרון היסטורי שמציינים. מרדכי חותר להוציא את השמחה מגבולות האירוע ההיסטורי החד-פעמי, ולהרחיבה אל תוך המציאות הדינמית של כל שנה ושנה מחדש. תנועת התרחבות זו שורשית בתפיסתו של מרדכי, המבקש לפרוס את השמחה על פני מרחב זמן רחב ככל הניתן, כפי שמתואר בפסוק: "וְהַחֹדֶשׁ אֲשֶׁר נֶהְפַּךְ לָהֶם מִיָּגוֹן לְשִׂמְחָה" (ט', כ"ב.)
מגמה זו של מרדכי, גורמת לכך שהזהות בין הימים שהיו לבין הימים שנחגגים בכל שנה ושנה היא חלקית בלבד. יש במגמה זו הכרה בכך שהשנים הבאות אינן הדבר עצמו, אלא השתקפות שלו במציאות האנושית המשתנה.
בדיוק בתוך הפער הזה נכנסים חכמים. הוספת הימים אינה סטייה מהמקור, אלא מימוש רצונו של מרדכי להעצים את שמחת הפורים ולהפכה לנחלת הכלל. חכמים זיהו ב-כ' של 'כַּיָּמִים' את המנדט להרחיב את גבולות החג עבור מי שנסיבות חייו אינן מאפשרות לו לחגוג במועדים הקבועים.
- ואימא תריסר ותליסר! 
בדומה לשאלה על רב שמן בשם ר' יוחנן מתבקשת גם כאן השאלה מדוע התוספת לא מתייחסת אל התאריכים שנים עשר ושלושה עשר בחודש אדר?
- אמר רב שמואל בר יצחק: שלשה עשר זמן קהילה לכל היא, ולא צריך לרבויי. 
שלושה עשר באדר הוא יום מתאים וראוי לקריאת המגילה בשל ההתקהלות שהייתה בו ליהודים והאחדות שהופגנה בו במלחמה כנגד אויביהם. 
ישנו הבדל בין התשובה כעת, לבין התשובה לשאלה זו כאשר הנשאל היה ר' שמן בשם ר' יוחנן. כאן מובאת עמדת רב שמואל בר יצחק בצורתה המקורית, כמשיב לשאלה ולא בהשאלה כפי שהיא מובאת שם ("כדאמר רב שמואל בר יצחק"). דומה שבסיס ההבדל קשור להבדל שבין האיגרות. אם המודל הוא איגרת אסתר, איגרת שמהותה היא "דברי שלום ואמת", אזי החגיגה ביום י"ג שהוא במהותו יום מלחמה אינה מובנת מאליה. הגמרא מבינה שבית הגידול בו צמח זיהוי זה הוא איגרת מרדכי שאינה רואה בסמיכות למלחמה גורם מעכב. ר' שמואל בר יצחק הוא המייצג המובהק של עמדת מרדכי, אך בעל הסוגייה שיבץ את דבריו קודם לכן גם בעמדת אסתר.[footnoteRef:17] [17: . יש להעיר כי הגמרא נוקטת בלשון "זמן קהילה לכל" ונמנעת מלהגדיר את יום י"ג כ'זמן מלחמה'. בחירה זו עולה בקנה אחד עם פשוטו של מקרא, המדגיש כי ימי הפורים נקבעו כזמן שבו 'נחו' היהודים מאויביהם ולא כימי הקרב עצמם. לפיכך, התוכן החיובי שניתן לציין ביום זה הוא עצם ההתקהלות והאחדות שהופגנו בו. עם זאת, במסגרת עולם המושגים של אגרת אסתר, השואפת לכינון 'דברי שלום ואמת', קשה לראות ביום שבו התחוללה מלחמה בפועל חלק אינטגרלי מימי השמחה, ועל כן זיהויו כיום קריאה מתאים יותר לעולם המושגים של אגרת מרדכי.] 

- ואימא שיתסר ושיבסר! - ולא יעבור כתיב. 
גם כאן לימודו דומה ללימודו של רב שמן בשם ר' יוחנן.

סיכום עמדת רבי שמואל בר נחמני
מרדכי הוא הראשון שהעמיד את יום ארבעה עשר ואת יום חמישה עשר כחובה. בסיס החובה "כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם". ניסוח מתבקש התואם את תפישת עולמו הוא לדבר על שימור אותנטי של הימים, בלא כ"ף - "יָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ", וכאילו מדי שנה בשנה חוזרים אל אותם ימים ממש. רבי שמואל בר נחמני רואה את הכ"ף כמיותרת, ועל בסיס זאת דורש אותה כמי שבאה להוסיף שני ימי קריאה למגילה, בהתאם למגמתו להרחיב את ימי המשתה והשמחה. 

בשורות הבאות בוחנת הגמרא מה יאמר כל אחד מן האמוראים על לימודו של האמורא האחר.
רבי שמואל בר נחמני מאי טעמא לא אמר מבזמניהם? - זמן זמנם זמניהם לא משמע 	ליה. 
בשונה מרב שמן הלומד מן הביטוי "בִּזְמַנֵּיהֶם" על שלושה מעגלי זמן התואמים את ייחודם ואת מהותם של ימי הפורים, רבי שמואל בר נחמני דוחה את שלושת הלימודים. בדבריו הוא אינו נותן פשר אחר לביטוי "בִּזְמַנֵּיהֶם" והוא מסתפק באמירה ש"זמן זמנם זמניהם לא משמע ליה". דומה בעינינו שבדומה לפער המושגי והרוחני שבין אסתר לבין מרדכי, גם האמוראים הנצמדים לשתי הקונספציות מובחנים זה מזה באותן הבחנות ממש. רבי שמואל רואה בתוספת הימים תוספת של משתה ושמחה כציון לאירועים הגדולים והוא אינו מתייחס אל מהותם של ימי הפורים ולהבחנות בין המקומות השונים, כפי שבא לידי ביטוי באיגרתה של אסתר. "לא משמע ליה" מתפרש כביטוי לדרכו השונה.
ורב שמן בר אבא, מאי טעמא לא אמר מכימים? - אמר לך: ההוא לדורות הוא דכתיב.  
רב שמן בר אבא מתייחס לפער שבין 'ימים כימים' והוא נותן לו פשר אחר. 
גם לשיטתו דורשים את חסרונה של כ"ף הדמיון, ובמילים אחרות – קיימת עמדה בסיסית של מרדכי להנציח את הימים כמות שהם. למעשה הכ"ף מגלמת את הרצון הנוסף שהיה לו לקיים את תקנת י"ד וט"ו לדורות ("ההוא לדורות הוא דכתיב").[footnoteRef:18] חג שכל כולו משמר את העבר מאבד עם השנים את חיוניותו והוא לא יוכל להתקיים לדורות. מרדכי מבין זאת והוא מייסד ימים "כַּיָּמִים אֲשֶׁר נָחוּ בָהֶם הַיְּהוּדִים מֵאוֹיְבֵיהֶם", ימי משתה ושמחה שאינם חופפים לגמרי לימים הראשונים. [18: . שונה המונח 'לדורות' מן המונח 'לעולם'. 'לדורות' מגלם את דבר קיומו של דור ועוד דור, והוא מצביע על קיומו של תהליך, בניגוד לביטוי 'לעולם' המגלם שייכות אל הנצח.] 

רב שמן בר אבא מפרש את ה-"כַּיָּמִים" כפשוטו של מקרא: המילה מבטאת את הפער המובנה בין אירוע המקור לבין ציונו "לדורות". לשיטת רב שמן ה-כ' היא תיאור מציאותי של מרחק הזמן והזיכרון, ולא מקור לחידוש הלכתי. רב שמן מבין את הפער הזה אך תפיסתו מזוהה עם איגרת אסתר ובהתאם לכך הוא אינו רוצה להרחיב ולדרוש מהפער הקיים באגרת מרדכי.
סיכום 
הסוגיה פותחת בחיפוש מקור לתוספת ימי קריאה למגילה, ולמעשה היא מזהה את התוספת כתקנת חכמים מאוחרת המיטיבה עם בני הכפרים. לתקנה זו הגמרא מבקשת רמז ומקור במגילה, וכמענה היא מצביעה על מחלוקת אמוראים האם הלימוד הוא מאיגרת אסתר או מאיגרת מרדכי. שני הרמזים מצביעים על שתי דרכים רוחניות השונות עד מאד זו מזו. דרכה של אסתר 'דברי שלום ואמת', ובהתאם – לימודה הוא "זמנים הרבה תקנו להם", לימי הפורים. מנגד דרכו של מרדכי, לימודו הוא "כימים אשר נחו היהודים מאויביהם", ובהתאם – הוא מבקש לשמר את אשר אירע, ואף להוסיף ימי משתה ושמחה כחגיגה וכהמשך לאירועי הימים הראשונים. 
חכמים ניצבים מול מציאות חברתית חדשה, שבה בני הכפרים פוקדים את העיירות בימי שני וחמישי, ונדרשים לקבוע את אופן ההתייחסות אליה. בעוד שהסיבה הטכנית והגלויה לתקנה, כפי שפתחה הגמרא, היא צורך השעה – אספקת מים ומזון ליושבי הכרכים – הסוגיה שלפנינו מבקשת לברר מהי העמדה הרוחנית הראויה כלפי מציאות זו. בתוך המרחב הזה שבין המעשה הטכני לבין משמעותו, נחלקים האמוראים באופן שבו הם תופסים את המציאות המשתנה:
רב שמן בר אבא רואה במציאות הזו הזדמנות להרחבה: לשיטתו, הקדמת הימים היא דרך להוסיף סגנונות שונים ומופעים מגוונים לחגיגת הפורים. זוהי פריסה של הנס על פני רצף זמן, המאפשרת לחג להופיע בפנים שונות. לעומתו, רב שמואל בר נחמני מעמיד מבט של חיבור: הוספת הימים נועדה לגשר על המרחק הפיזי והרוחני, ולחבר את הרחוקים שבכפרים אל המהות האחת והמרכזית של היום.
כאן נחשף שורש המחלוקת: האם תיקון חכמים הוא כלי ליצירת ריבוי וגיוון של סגנונות חגיגה, או שמא זהו מעשה של חסד רוחני שנועד לאסוף את המצויים בשולי המציאות הממשית ולהכלילם בתוך גרעין המהות של החג?
שני הרמזים מספרים גם על סיפור גדול בהרבה על דרכו של מרדכי, על דרכה של אסתר ועל שתי הדרכים השוזרות את סיפור המגילה. שתי עמדות אלו ממשיכות ומלוות את לומד התלמוד במהלך המסכת בצורות ובמופעים שונים ומגוונים.	
