1-الإنسية: المشروع المنغلق والمنفتح
إن المعنى  الإنساني أقوى أن تحتويه فترة تاريخية ارتبط اسمها بها، وهذا ما يبدو من النداءات المعاصرة التي تدعو إلى أنسنة السجون، وأنسنة الطب، وأنسنة الحياة الاقتصادية .. إلى أنسنة العولمة، وغيرها من مظاهر الوجود الإنساني، لأن " الإنسية الجديدة نهضة مزدوجة: هي نهضة علمية لرجال الأدب، ونهضة أدبية لرجال العلم "
، وهذا الموقف التكاملي يمهد " الثقافة جديدة، تقوم أول شيء على العلم بأوسع معانيه وصوره، أي على العلم المؤنس – تلك هي الإنسية الجديدة "
 التي تميز في مفهوم الإنسان على الأقل بين نوعين: المفهوم الطبيعي الذي يقول بوجود طبيعة إنسانية كلية، والمفهوم الثقافي الذي يعتبر الإنسان مجرد حصيلة تاريخية، فالنوع الأول " يتصور كل البشر أنفسهم أفرادا أو جماعات ذوات طبيعية عضوية تنتج ذواتها بما هي ثقافية تاريخية، ويعتبرونه الذوات الثانية طبيعة ثانية "، بينما النوع الثاني، يرد البعد الطبيعي إلى البعد الثقافي، " وهذا الموقف الثقافوي يسيطر على القائلين بالعنصرية وبامتناع التواصل بين الأمم لكونها تنقسم إلى عقليات منغلقة أو أرواح شعوب كل منها يمثل لحظة من لحظات الروح الكلي "
، وبالتالي يكون من الحكمة بمكان إعادة التفكير في تاريخ الصراع بين المفهومين، وما أنتجه من مفارقات وجودية، جعلت  أنصار النزعة الإنسانية يساندون  ما يناقض الوجود الإنساني من جرائم ومآسي أحيانا، وأحيانا أخرى بدا تشاؤم نظرية الطبيعة الإنسانية كإطار نظري لتنظيم سياسي يتوقع الحروب المدنية، أقوى من تفاؤل منظري العقد الاجتماعي الذين أعادوا صياغة مفهوم الطبيعة الإنسانية بمفاهيم مختلفة.

يبدو أن أزمة الإنسية، تتجلى في عدم الاعتقاد بشرعية التصورات حول الإنسان، لأن تلك التصورات ليس بالضرورة صادرة عنه، فنموذج إنسان النزعة الإنسانية هو معطى جاهز تقترحه الثقافة من خلال التعليم، الذي يحدد معايير ماذا أفعل ؟ وكف أفكر ؟  وكيف أعيش ؟ لأكون وفق هذه المقاييس تصورا غير عفوي للأنا، وهذا ما يؤكد استمرار الصراع بين الوجود الإنساني المجرد، والوجد الإنساني الواقعي، بحيث تبدو النزعة الإنسية كمشروع أخلاقي يأمل في تجاوز تناقضات هذا الصراع التي يحملها هذا الوجود، وحمل بها ذاك، وعلى هذا الأساس يمكن أن نتحدث عن إنسيات أو نزعات إنسانية حتى في الخطاب الذي أعلن موته أو ناهض وجوده، مادام للفكر الحديث وصف الدين، والفكرولوجيا، والفلسفة بوصفها، إلى درجة أن معناها يوحد الجنس البشري أكثر مما يفرقه.  
إن الإنسية مسألة العامة والخاصة على السواء، لأنها قضية جدية، مثل الحرب التي تهم الجميع لاجتناب دمارها، الذي لا يستثنى أحدا؛ فهي تقوم على" احترام ما يشبهني في الآخر، وبعبارة أخرى احترام الكائن الإنساني فيه، وحقه في الحياة وفق قانونه الخاص "
. وهذا الموقف يقوض التفكير الشمولي، ويقترب من حقوق الإنسان ومفاهيم النزعة الإنسانية التي ترتكز على الوعي بحقيقة الطبيعة الإنسانية، كما يذكر مونتاي في المحاولات بأنه: " لا يوجد حيوان في العالم يمكن الخوف منه على الإنسان مثل         الإنسان "
، وهذا الوجود الحيواني لا يمكن أن يولد خيّرا، وإنما هو خطر على الغير، وبالتالي تكون مسؤولية المجتمع في معرفة هذا الخطر، ليكون ذلك الوجود الحيواني أقل ضررا بالإنسان، فيتحرر من هذا الشرط الوجودي، وفي الوقت ذاته يحرر المجتمع بحرية الاختيار بين أفعال الخير والشر، لأن الحرية وحدها هي التي تميزه عن سائر موجودات العالم، حتى يكون مسؤولا ويلتزم بما هو واجب، كما هو الشأن في حالة احترام الآخر، ليؤكد أن التسامح ليس قيمة أخلاقية مجردة، وسائر الحريات التي تصون الكرامة          الإنسانية.   
إن الأمر لا يتعلق بنظرية المتوحش الطيّب، التي جاءت كنقيض للفكر السائد من خلال نظرية الخطيئة الأولى، أو عبارة أن الإنسان ذئب لأخيه الإنسان، لأن الوجود الإنساني هو قبل شيء غموض، ووجود بالقوة، ووجود طيّع، لأن الإنسان لا يتميز بهذه الخاصية أو تلك، وإنما بقدرته  لاكتسابها وفقدانها في الوقت ذاته، فهو ليس بالهوية الثابتة، بل الإمكانية التي تحقق تحررها باستمرار منها. ولعل انتصار القيم الإنسانية في العصور الكولونيالية التي تقول أن الغزو ضروري من أجل تطوير المجتمعات البدائية إلى مستوى معين من الحضارة، كما ذكر الحاكم العام للهند-الصينية عام 1886 بعد حرب دموية، بأن " العلاج الأول يكمن ف ينشر حقوق الإنسان بـ هانوي "
؛ يذكرنا بتلك الدراسات الاستشراقية التي روجت على التركيب العقلي، وبالتالي فهو " ليس بفكر إنساني، أو على الأقل ليس فكرا سويا، وتنتج عن هذا نتيجة ثانية: بما أن الفكر الشرقي ناقص وغير سوي، لا يجوز أن نعامل الرجل الشرقي معاملة العاقل الرشيد. ومن ثمة يجب اعتباره دون مستوى الإنسان مما يبيح، منطقا وأخلاقا، استعباده واستعمار أراضيه "
. وعلى هذا الأساس كانت الإنسية متهمة بعبادة الإنسان مآلها Anthropolâtrie، لأنها تبرر جرائمه مثل الاحتلال والأنظمة الشمولية أو الكلياتية، كما يبدو في الخطابات المزدوجة حول العدالة والحرية وحقوق الإنسان والديمقراطية بعد سقوط جدار برلين وبناءه في فلسطين، وموت التمييز العنصري في جنوب إفريقيا وعودته إلى الحياة في شمالها من خلال زوارق الهجرة السرية.

لا شك أن فرض القيم الإنسانية بالقوة، يعبر عن أزمة في تصور معين لتلك القيم، ولا ينقص من قيمتها، لأن الذات الإنسانية تتميز بإرادتها وقدرتها على تحمل مسؤولية أفعالها، ومع ذلك تظل الضرورة الاقتصادية، ووسائل الإنتاج، والتقاليد الثقافية واللغة، وحتى اللاشعور، يتحكم في وجودها، إلى درجة أنها لا تصبح في مركز العالم، والقول بهذا الرأي يحررنا من الأصولية الإنسية ، التي تدعي سيادة الإنسان التّامة على أفعاله، كما يبدو في الاتجاه الديكارتي الذي وضع الإنسان فوق الطبيعة في مقال في المنهج، وجعله يتشبه بالإله، لأن الفعل الإرادي هو منظم الذات الإنسانية كما ذكر في انفعالات الروح، وبعبارة أخرى أن الروح تمارس سلطة مطلقة على الانفعالات.

لقد نبهنا الحبابي إلى صعوبات المشروع الديكارتي لأن " علم الظاهرات الفينومينولوجيا يعمل على أن يكون علمها للنضال الذي تقوم به الإنسانية لتتفهم نفسها ولتنسجم مع نفسها ومع الطبيعة، في حين أن التفكير الكرتيزياني يبقى على عكس ذلك في مستوى الأنا الفردي المنعزل: " أفكر أنا أفكر "
، ووفق هذا التحليل النقدي تساءل قائلا: " كيف لكائن أن يعرف عالما هو خارجا عنه ؟ "
. فيقترح الحبابي توحيد الذات العارفة بموضوع المعرفة لأن " الموضوع لا يخلق الذات، ولكن الذات، من جهتها، لا تخلق الموضوع: غنهما يتعاونان بالتساوي، كلاهما يفرض، ضمنيا، وجود الآخر .. إنه يساهم بحظ وافر في تشخصن الكائن البشري، بقدر ما يضفي هذا الأخير صيغة إنسانية على كل الأشياء التي تدخل في أفقه "
؛ ومن هذا المنطلق يفنّد الخطاب المناهض للإنسان، لأن اقتراض أن الإنسان لم يولد بعد أو القول بموته أو اعتباره مجرد صناعة في يد القوى الموضوعية، يتناقض مع واقعية الخطاب السياسي كما يظهر في " دوره المحرك الأول في عمليات الإنسان لخلق بشرية أرقى "
 من خلال مفاهيم سيادة الذات الجماعية، وحرية الذات الفردية.

إن الديمقراطية وحقوق الإنسان، كانتا وستظل العلامات المميزة للإنسية، لأن " الشخص كائن بشري يتواصل بالفطرة مع الآخرين، سلبا وإيجابا. فصراعاته هي محور كل فعل مجتمعي. وما السياسة إلا دراسة وتنظيم للتواصل بين الأشخاص، أما الديمقراطية، فترمي إلى توجيه الصراعات التي يقتضيها التواصل، توجيها أفيد للجميع مع جعل كل واحد قادرا على أن يتمتع بنفس الحقوق ونفس الحماية، برغم الصراعات "
. لأن الإنسان وإن كان أصل أفعاله، أو على الأقل بعضها، فهو لا يجد القيم المشتركة التي اعتاد حضورها في الأديان أو بنية الكون في حد ذاته، ومن ثمة صار ينشئ بإرادته القيم التي تناسبه، بحيث لا يبدو أسمى من وجوده الإنساني أو في مرتبة أقل منه، لأن " كل تفكير بنّاء هو تفكير في مجريات العصر، فلا حكمة إذا انعزل التفكير عن العمل. إن للنظريات المجردة، إن لم تكن مرشحة للفعل، انقلبت إلى حلم، هادئ أو مزعج، إلى هذيان أو جنون "
. و إن كان للجنون قيمته في عصر أحرق الإنسان لأنه مختلف عن غيره، ومدحت ظاهرته، فقوضت قصورا للعقل عطّل ميلاد العيادة النفسية. ولعل مثل هذا التفكير العميق يدفع بالحبابي إلى تجاوز الأحكام المسبقة والمسائل الزائفة بإثارة موضوعات: لكل مجتمع بدائيوه، ولكنا بدائيون، لأن " العقلية الغربية تتأرجح بين المتناقضات، وترتكز على أساطير متضادة. ومن ثمة لا يجوز للغرب أن يدعي أنه يسير طبقا للمنطق الصرف. إن للغرب مواطن عظمة ومواطن ضعف، كسواه من العقليات غير الأوربية "
.          
لا شك أن هذا التقييم، يجعل الحبابي " يحيا في تواصل مع نزوعات ومصير الإنسانية، ويربط مصيره بمصير الآخرين "
، لأن الضدية هي من الصفات الأساسية للديمقراطية، وبالتالي لا يمكن القول بالحريات " ولا ديمقراطية إلا في نظام مزدوج السلبية والإيجابية، فكلما تغلب قطب على الآخر، انعدم التوازن الداخلي "
. وهذا ما يفسر الاتهامات المتبادلة بين الديمقراطيات الغربية، والديمقراطيات الشعبية في عدم احترام كرامة الإنسان وحقوق الإنسان، مع العلم أن العالم الحر لم يتحرر من رواسب التفكير البدائي كالاستغلال والاستعمار والعنصرية، والعالم الاشتراكي لم يكتسب بعد الحريات السياسية: كحرية التعبير، وحرية الاعتقاد، وحرية الاجتماع؛ وغن كان الحبابي يركز بأنه لا معنى للحريات، " بل ولا كرامة للإنسان مادام يهدده الجوع والمرض، أو يفنى كل سماعاته في جهد جاهد من أجل الحصول على الضروريات المادة "
.
قد يعبر هذا الموقف على الوعي النقدي لدى الحبابي عندما يراجع " المفاهيم الكثيرة الاستعمال والتي يقدر ما يزداد تدولوها بقدر ما يزداد الاهتزاز في مضامينها "
، فيميز بين الدمقرطة كمرحلة تاريخية تسير نحو الديمقراطية، أي " نحو نظام الحكم الذي تكون فيه السيادة السياسية للشعب، ويضمن للجميع بالتساوي، الحد الأدنى في العيش، والحق في التعلّم وحرية للرأي "
، والديمقراطية كنسق " مجتمعي يستهدف الحفاظ على حقوق الأفراد وحمايتها "
، ومع ذلك يستنتج الحبابي أن المشروعية القانونية، لا توفر دوما المجال الحقيقي للقيم الأخلاقية والالتزام بحقوق الإنسان. ناهيك عن واقع الشخص السياسي الذي أثر في فلسفته، لأنه لم يتخل عن السياسة على " الرغم من المرارة وخيبة الأمل التي كانت نتيجة تجاربه السابقة، فإننا ميّالون إلى الاعتقاد بل إلى الجزم بأنه ظل في علاقة وثيقة مع السياسة ولكن من خلال التفكير والتأمل الفلسفي "
. وقد بدا ذلك واضحا عندما فضل المجتمع الشخصاني الذي يعمل من أجل العدالة وسعادة الإنسانية، عوض المدينة البرغسونية التي تجعل من البطل، والقديس، والصوفي، نماذج عليا، ولكنها تبقى في كل الحالات معزولة اجتماعيا، بل وصرح قائلا: " ربما اعتبر بعض القراء تصرحي هذا موقفا سياسيا، وهو موقف سلبي، معاد للسياسة، فما ذنبي إذا كنت لا أحب السياسة ؟ إلا أنه، بالرغم مني، أجدني مضطرا أن أعمل السياسة، مثل الغزالي الذي بقي يتفلسف ليحارب الفلسفة "، ومن هذه الزاوية الفلسفية والسياسية في الوقت ذاته، يحرص الحبابي على مبدأ الواضع باعتباره المعيار في معرفة مدى خدمة المجتمع بالديمقراطية لأن " شرط السياسة المثمرة هو الديمقراطية الحقة، وهدفها هو تقدم الإنسان وانتشار الحضارة "
.
لقد كان المشروع الفلسفي عند الحبابي يرسم أهداف السياسة التي لا تنعزل على التاريخ، فيدعو إلى أنسنتها باعتبارها " علم يمرن المسؤولين في الدولة ليغدو قادرين على صيانة إنسانية الإنسان "
، ووفق مبدأ التكامل المعرفي يحدد مهام السياسي، وواجبه في معرفة الإنسان " بالموضوعية والأرقام، وبالتعاطف والحب كذلك. فالأرقام تقربه من معطيات الواقع المحسوس، وأما الحب فينفتح له الأفق على أبعاد الإنسان المعقولة واللامعقولة، وعلى الشروط الأساسية التي يقتضيها وجود الإنسان لتتحقق إنسانيته ".

إن هذه الإستراتيجية، لا تراهم على تفسير الوجود الإنساني إلا بقدر ما تساهم في فهمه وتأويله على نحو أقرب إلى الحقيقة، بحيث يكون للفلسفة دورا في تدعيم السياسة " بالنظريات الموشحة للفعل، وان تعمل على توعية السياسي توعية تؤكد له مفهوم إنسان، الإنسان-الكل، وتجعله أكثر حساسية بمسؤولياته "
، من جهة، ومن جهة أخرى ترحب باحتكاك السياسي بالفلسفة ليستمد منها الفكر النظري والأخلاقي، لأن المهم هو " أن نعرف ما يحب عمله من أجل الإنسان في صراعاته ضد الشر، ذلك هدف السياسة: القضاء على شر التخلف الاقتصادي والفكري وعلى شر الحرب، وشر الانحلال الأخلاقي. فالسياسة بهذا المفهوم، منبع التحرير "
، وبهذا المعنى الإيجابي للقول السياسي، يجب أن نقف عندما يوجد في أعماق البشر من مناجم الخير والتعاطف، يمكن استثمارها ضد إهانة الضعفاء، وضد  الحروب، وما يهدد الوجود الإنساني، لأننا مطالبين إما أن نغيّر أو نتغيّر، فالتحدي هو مسندا جوهريا للسلم، لأن " الناس اليوم غير مستعدين لسياحة أطول وأدق، في معاصرة تنسلخ تدريجيا وبلا انقطاع، عما يؤنسن العالم "
، ولعل هذا الوعي الوجودي هو الذي أيقظ محاور البحث الفلسفي عند الحبابي كرئيس للجمعية الفلسفية، عمل أعضاؤها من أجل التفكير ف ي" الإنسان والبحر، وإلى أين تسير الفيزياء ؟ وإلى أين تسير الإعلاميات ؟ إلى غير ذلك .. "
، من المناظرات التي تعاونت من أجل إبداع ثقافات للإنقاذ، باعتباره " إلحاح تفرضه المحبة والإخوة، ويمثل في نفس الآن المعنى الحقيق للكرامة الإنسانية. إذا لم تستهدف الفلسفة والعلم تجاوز التقنية أصبح إفلاس الحضارة حتميا "
، وهذا القلق بالمصير الإنساني، يمكن تحديد معالمه من خلال قناعات الحبابي بقيم المحبة والتواصل والتعاون والانفتاح، والعقلانية والتحرر، ودور المثقف والبعد الديني في الحياة، " وبقطع النظر على المضامين العينية لتلك القناعات وعما يتخللها من مثالية وتناقض أحيانا، فإنها هي التي تضفي على الفكر الفلسفي مسحته النضالية الخاصة، ولكن المناضل هنا يوجد في عزلة موحشة: فلا حزب ولا أشياع حقيقيين ولا منابر، كما أن القضية المناضل من أجلها لا يبدو في الأفق أنها ستنتهي إلى حل "
.غير أن هذا التقييم لفلسفة الحبابي، وإن كان صحيحا في بعض جوانبه، فهو لا يأخذ بعين الاعتبار دور الفيلسوف في " إعادة تقييم الإنسان مستقلا عن الاعتبارات القومية، والجنسية، والدينية، بحيث، عندما تتحدث الأجيال المقبلة عن عصرنا، عصر ازدهار الصناعة، والسرعة ، والمخترعات التقنية، والصواريخ والاقتصاد الموجه، يمكنها أن تضيف: لقد كان، كذلك عهد نزعة إنسانية جديدة "
؛ ومسؤولية الثقافية في التأسيس لتقاليد عالم الأفكار، الذي يذكر الفرد بالتزاماته الاجتماعية، بحيث تكون سياسته تهدف إلى خدمة السلم الحق الذي ينبثق عن إرادة الشعوب، " بعد أن تحرض الثقافات القومية وعي الرأي العام على ما ينسج من أخطار حول الإنسانية. إن عملية التحريض تلك، هي عظمى مهام المثقفين الملتزمين، والالتزام الصادق المجدي هو ما يكون التزاما من أجل تجنيد الشعوب في سبيل التفاهم والتعاون، وليس من أجل التواجد السلمي الذي راج في السياسة العالمية من خلال قرارات جمعية الأمم، ومجلس الأمن التي تظل " مجرد متمنيات، عن لم يكن مراوغات وديماغوجية وثقافة "
.          
وهذا التحديد للالتزام الثقافي أو فلسفة الواجب، يدفع الحبابي إلى نقل القلق الوجودي إلى الآخر، لأن الحقائق لا تلقن، بل " تكتسب بالجهد المتواصل، وبمحبة الحقيقة لذاتها "
. لعله وعساه ينخرط في المراجعة والنقد، والتساؤل وجرأة الاقتراح، لأن " المفكر عندنا تنقصه الشجاعة... يخاف أن ينتقد، مفضلا المجاملة على المجابهة، ويخاف أن ينتقد لأنه لا يريد أن يرى نفسه كما يراه الغير، وكما هو في واقعه، إننا أعداء لنقد الذاتي "، نرتاح " إلى الصمت مع الخنوع، وإلى الصمت مع الاهانات "، عوضا من المواقف التي يفرضها مسؤولية التوجيه، والتنبيه، والتحذير، لأن المفكر المصلح الأصيل لابد " أن يكون عارفا بأوضاع المجتمع الذي يرمي إلى إصلاحه، وقادرا على بلورة الشروط والطرق التي تخول الأفراد وجودا إنسانيا "
، ومتميزا عن حمالي الثقافة الذين تتكدس في ذاكرتهم بالمعلومات الغائبة عن الفاعلية والمزامنة، أو المثقفين المرتزقة الذين حوّلوا الثقافة إلى بضاعة، تستغل لفائدة الأنظمة القائمة، أو المثقفين الأنانيين الذين جعلوا الثقافة وسيلة للتسلية، عندما أفرغوها من أبعادها الاجتماعية.    
لقد بحث الحبابي عن الشروط الإنسانية التي تحكم وجوده الإيماني، والسياسي، والإبداعي، لأن الارتباط بالواقع لا يعبر عن تاريخ معين، يساهم في تكوينه مثلما يشارك هو في صناعته، بل عن وجود يتجاوز باستمرار المشكلات التي أيقظت في ذاته التفكير، ومع ذلك كثيرا منها يظل قائما، حتى وغن بدت منظومته الفلسفية في بنية منغلقة ومنتهية، فإن اختياره لقضايا الأنسنة، وأسئلة الأنسنة يجعل إبداعه يتعدى الأمكنة والأزمنة، وغن كانت هذه المفاهيم موجودة قبل الحبابي وفي عصره، فهو الذي " نفخ فيها الكينونة الفنية الواعية "
، و استطاع اكتشاف " الأسلوب المطابق للمفاهيم التي توجد في بيئته         وعصره "
، لأن كل اختراع يقوم على التعاون " بين القوى المجتمعية والقوى المادية، بالإضافة إلى العوامل النفسانية. فالاتصال للصميم الذي يربط الإنسان بالعالم يقضي أن يكون كل إنتاج فني انعكاسا للعلاقات المتينة التي تربط الكائن بالموضوع "
، لأن الشخص في المشروع الفلسفي لدى الحبابي، " قوة مبادرة واختيار: يلتزم، ويندمج، وينسجم، يشعر، فيقبل، أو يرفض، تلك هي الخصائص اللازمة للاعتراف بأن الشخص استقلال-ذاتي "ن فهو ذاك الشيء الخاص بكل شخص، لأنه لا يوجد " لنموذج إنساني أو لقالب يفرغ فيه جميع الأشخاص، ليكون على نمط واحد، إذ لكل شخص وجهته وتطلعاته الخاصة "
. وهذا ما يحدد معيار أصالته الفكرية، فإن استجاب لمهمته الإنسانية، بحيث لا يجتر الأفكار في عالم من الأحلام والعواطف الجميلة، ويواجه العالم بالوضوح، ويجسد موضوعية الواقع، لأن " النزاهة الأدبية والتمسك بالموضوعية، وانتهاج الطريقة العلمية المتجردة من كل تحيز، تتطلب منا أن نتجنب الأحكام المتاحة، وان نسعى لتفهم الثقافات الأجنبية، بنزاهة تامة، أو بعبارة أخرى، ينبغي لنا أن نلجأ إلى أسلوب الشك النقدي، لأنه أسلوب يضمن سلامة تفكيرنا وقد جعل منه أبو حامد الغزالي العنصر الأساسي لكل عقيدة ويقين، واعتبره ديكارت فيما بعد، شرطا ضروريا لكل استنتاج منطقي "
، ومثل هذه الهوية الثابتة يقيم تراثها، والمنفتحة على فلسفة الآخر، تجنبنا أسئلة: ماذا تبقى من فلسفة الحبابي ؟ وماذا يمكننا أن نستفيد من فكره الفلسفي ؟
 اعتمد الحبابي على منهج أعرف نفسك، فاكتشف ذاتا في مكان ميثالي بين وجود مركزي ازدهر في الماضي بالقيم الإنسانية، ووجود هامشي ارتفع في الحاضر بتلك القيم إلى الجوانب الفلسفية والسياسية والحقوقية؛ فكان من الضروري أن يعود إلى واقع وجوده الذي يتميز في فلسفة العمران بالبساطة وانعدام الصور والتماثيل، في حين أن معبد دلفي والكنائس المسيحية، وغيرهما من دور العبادة لها هندستها المتميزة، وخصائصها الفنية التي تعبر عن التأثير الاجتماعي والفكرولوجي في الوقت ذاته، وهذا الاختلاف الوجودي، ليزال حضوره قائما كما يبدو من قضايا حرية التعبير وحدودها بعد الرسوم الكاريكاتورية لشخصية الرسول (ص)، ومدى استقلالنا الشخصي والاقتصادي، ومدى مقاومتها للانحرافات الاستعمارية الجديدة بالحوار والمناظرة والمواجهة الفكرية والعملية لأسئلة  : " متى سنوحد الصفوف في الداخل ؟.. ومتى السلم بين الجزائر والمغرب ؟ "
. 
لقد استطاع الحبابي أن يحاور الفكر الشخصاني، من النزعة الإنسانية التي أعلنها محورا لمشروعه الفلسفي، فرفض الطاعة العمياء للأشخاص والأشياء، إيمانا بالقيمة العليا لفكر والعقل، لأن " الاعتراف بتلك القيمة للشخص، ليس معناه قبول المخاذلات أو السماح لبعض العقول أن تستبد بالأخرى، وليس هو الخضوع الأعمى الذي يفرضه مذهب من مذاهب، ولو كان دينيا "
. وهذا الموقف يؤكد اختيارنا لمفاهيم الحبابي الأساسية وهاجسه الإنساني بماهيته وواقعيته، وفلسفة الشخص وهاجسها التحرري، بدل التركيز على المفاهيم الميتافيزيقية كالكائن والحرية، أو الاتجاه الشخصاني، كما درجت معظم القراءات لفلسفته متجاهلة أحيانا البعد الإسلامي في فكره، وبحثه المتواصل من أجل " الاجتهاد، أي الرأي الشخصي، وحرية لتأويل، والتأمل في سائر الميادين "
.   ومن القضايا التي تنسجم مع مشروعه الفلسفي-الإسلامي، هو: كيف يساهم في جهود السلفية المعاصرة أو الفكر الإصلاحي الذي نشأ في القرنين التاسع عشر والعشرين في إنشاء إنسان جديد ؟ 
يقول الحبابي: " عرفنا منذ ما يسمى بالنهضة، حركات الإصلاح، كما عرفنا حركات المقاومة، لكن السلفية، مشرقا ومغربا، لم تنجح ف يخلق تيار فكري إسلامي قابل لمصارعة التيارات والتحديات الغربية. فماذا بقي من محاولات محمد إقبال الذي جاهد ليجدد بنيات الفكر الديني ؟ لم يبق شيء، باستثناء الشعر، وعلة ذلك أن الجهود الاقبالية لم تجد أي مدرسة فكرية لتطورها وتعمق خطوط البناء التي رسمها محمد إقبال "
، غير أن هذا التحليل يدفعنا إلى البحث عن شروط الاستئناف للفعالية الإسلامية وعوائقها، بحيث نقول إن : بعد إقبال، جاء الحبابي. نموذجا للإيمان الجديد، يستلهم من الغزالي أحيانا، ومن ابن خلدون أحيانا أخرى، ومن مونييه أحيانا، ومن برغسون أحيانا أخرى، ما يواجهه من مشكلات نظرية وعملية في الوقت ذاته، ولعل مركز تلك المشكلات، هو الإنسان في لوجود الإسلامي المعاصر. كيف صار روحا بدون جسد أو جسدا بدون        روح ؟

 قد يكون هذا الإشكال هو أصل الفكر العربي-الإسلامي رغم الاختلاف الفلسفي بين تياراته المادية والوضعية، والوجودية، والماركسية وغيرها من المحاولات التي بدأت تركز على المنهج قبل النسق كما هو الشأن من خلال مفاهيم فلسفة الذات، والكرامة الإنسانية، والتنوير الفكري، والعمل من أجل التحرر، إلى درجة أن مسائل الأصالة والمعاصرة، وقراءات التراث والحداثة، تبدو مجرد صياغة جديدة لمعاني الحبابي الفلسفية.

لقد أدرك الحبابي مدى التطور الاقتصادي والاجتماعي، ودوره في ظهور " عقلية جديدة ومعايير ملائمة "
 : وغن بدا الفكر الإصلاحي الحديث عاجزا في استيعاب متغيرات الوجود، كما يظهر عند السيد جمال الدين الأفغاني عندما لم يدرس المادية دراسة موضوعية، واكتفى " على رفضها، بعد أن حصرها في جانب واحد من جوانبها، هو الداووينية "
. فهذا المثال يوضح مدى حاجتنا إلى مراجعة إن كان " في الفكر الإسلامي، قدرا كافيا من المرونة لروح البحث والنقد، وطاقة وفيرة من التسامح تضمن له حرية الالتحام مع عالم اليوم ؟ وبعبارة أخرى : المشكل هو أن نعرف هل النزعة الإنسانية في الإسلام، في مستوى التكيف مع القرن العشرين، وتعي ذاتها وتتفتح مع أو ضد روح القرآن والسنة ؟ ".

إن الحبابي لم يدّع امتلاك الجواب الحاسم لهذه الأسئلة، لأنه أدرك أن سلطة التوجيه لم تعد فقهية في عصر تطور العلوم وتداخلها، إلى درجة أن شجرة المعرفة الديكارتية صارت غابة يصعب تحديد آفاقها، وبالتالي يكون من الطبيعي أن يدعو إلى تعاون الخبراء في جميع التخصصات، ليكشفوا عن المبادئ التي لم تعد تساهم في تطوير الإنسان في الوجود الإسلامي المعاصر، لأن القرآن يؤكد " أن (لكل أجل كتاب)
، يعني أن لكل جيل رؤية للعالم تتناسب مع درجته من التطور "
. فيقترح الحبابي إعادة النظر في قضايا حرية المعتقد، ومبدأ المساواة بين الرجل والمرأة، وتعدد الزوجات، والاسترقاق والذمة، على أمل أن يخصص لهذه القضايا الإنسانية " دراسة مقبلة عن النزعة الإنسانية في الإسلام "
، لا ندري إن كانت ضمن المخطوطات غير  المنشورة، ولكن على الأقل ترك لنا إشارات كافية لفهم معانيها، كدعوته إلى ثورة في جذور القيم، يساهم فيها الإبداع الإنساني بمختلف علومه ومعارفه، كما حاول مشروعه الفلسفي أن يقف عند المساواة بين الرجل والمرأة على المستوى الانطولوجي، واختلافها على مستوى القانوني، لاعتبارات اجتماعية واقتصادية، جعلت " الأبيسية تحرم المرأة من حرياتها في جل بلدان الدنيا "
، حتى في عصر الحركة التحريرية النسوية، لأن سلطة التنظيم ووسائل الإنتاج، ما تزال في عمومها من اختصاص جنس واحد؛ غير أن الحبابي يعترف بأن وضع المرأة في الإسلام، هو أفضل مما كانت عليه عند العرب أو الشعوب القديمة، وهي نقطة ارتكاز  في كل اتجاه شخصاني، لأنها شخص يحمل كرامة وما تلك الصعوبات الظاهرة في المساواة في الحقوق إلا مرحلة تاريخية، تؤكد أن كهولة عصر الأبيسية تهوي نحو الشيخوخة والهرم. لقد ظهر تفتح نظام جديد تتكامل فيه الأبيسية مع الأموسية "
. ومن الاقتراحات التي يذكرها الحبابي، لتجاوز الصراعات المفتعلة في تفسير الحقوق المنقوصة للمرأة في الميراث هو: " إن الرجل هو الذي يؤدي المهر، عند الزواج، وأن المهر يصبح ملكا شخصيا للزوجة ، بينما الزوج يتحمل وحده كل نفقات الأسرة، وأن تحمل هذه التكاليف يمكن عده تعويضا فيه نوعا من العدل والمساواة "
. ووفق هذا الأسلوب التحرري " من التفسيرات المنغلقة .. كان بحثه، بحق، على الرغم من تواضع حجمه، منفتح الأفق "
 كما يظهر من دعوته إلى مراجعة تفسير المنار، لأن مبدأ الاجتهاد " يقضي بوجوب تغيير الحكم وتطبيقه على الحال الحاضرة "
، لأن معطيات كثيرة لم تكن معروفة في العلم قبل الحرب العالمية الثانية. 
لقد كان الهاجس الاجتهادي هو الذي حرك فلسفة الحبابي سواء في الشخصانية الواقعية أوفي نضاله التحرري، لأن الثقافة، والعلم، والتفكير، وسائل لا غايات عنده، ومن منطلق أن " التاريخ الإنساني نسيج تأمل متواصل، بحثا عن وسائل أنسنة الإنسان، كل إنسان، ذلك هو المثل الأعلى الذي ينشد تحقيقه كل تفكير سليم "
. وبالتالي، فإن الوجود الإنساني لن يحقق أهدافه بالتمركز حول الذات، وإنما بالعمل على تجاوزهما، واختبار حقيقتها أمام الطبيعة والآخر، وذلك لا يكون إلا بالعمل على أن تكون الحياة الإنسانية " التزاما داخل تأليف ديالكتيكي معشري في تواصل منسجم: يلزم ضروريا أن يكون لكل إبداع منابع فردية، وأخرى مجتمعية "
، لأن في ناهية الأمر معرفة الذات لذاتها، لا تحصل قبل معرفة الآخرين. وفي هذا السياق النقدي للذات، وما اعتادت عليه من مسلمات، تسعى إلى إعادة بنائها من جديد، كان الحبابي أحد عناصر الجيل الذي حرص كل الحصر على ربط النظر بالعمل، لأن يقظة الوعي الاجتماعي تقرن لا محالة بالتكامل الأخلاقي، ومن ثمة بدا التزامه الفكري كاستجابة لحاجات العصر، ومطالب المجتمع، وهذا ما يفسر تلك الإضافات في نصوصه المترجمة إلى اللغة العربية، سواء في الشخصانية الإسلامية أو في من الحريات إلى التحرر، وإن " كان الانطباع الأول، هو أن هذا القسم بعيد كل البعد عن سياق المتن الأصلي، فإن المسار العام لفكر الحبابي وللهواجس التي حركته يؤكد العكس "
.   
في ختام أطروحته من الكائن إلى الشخص، يتسأل الحبابي عن طبيعة المبادئ الأخلاقية التي تكوّن الشخصانية الواقعية، وإن أشار إلى بعض عناصرها، فإن الأمر يظل قائما من أجل بناء منظومة تجذبنا خطيئة نرسيس الأولى : " النظر في الذات بدل   العيش "
،ومن خلال هذه الأولوية الفلسفية، كانت " مشكلة التملك لا تتعلق بالنظام الاقتصادي فحسب، بل إن معنى الإنسان ومصيره، وتحرره، كل ذلك يوجد منيا في مشكل التملك "
. فماذا أملك خارج هذه الذات ؟، ألا يؤثر بالضرورة عليها ؟ وللإجابة على مثل هذه الأسئلة يفكر الحبابي في دفاتر غدوية في أزمة القيم من خلال الذات الإسلامية وما تمتلكه من فعالية تجعل " الموقف الروحي لا يعادي التقدم، وليس محايدا بالنسبة للو ضع البشري، إنه ينطلق من الاقتناع بكرامة الإنسان وضرورة الدفاع عن حقوق الإنسان "
. ويمكن اكتشاف قيمة حضورها التاريخي، عندما نقارنها بنماذج فلسفية، ظلت تؤثر في الفكر الغربي وتوجهه، مثل الفلسفة الأفلاطونية التي كانت تقول أنه لا يجوز لأحد أن يملك شيئا خاصا به إلا إذا كان ضروريا، وطبق هذا المبدأ على حراس المدينة دون غيرهم من الطبقات المنتجة، في حين اعترفت الفلسفة الأرسطية بالملكية الشخصية، دون أي حصر، إلى درجة اعتبار الأرقاء مجرد آلات حية، وهذا ما يتناقض مع الطرح السوفسوطائي والرواقي في احترمهما للطبيعة الإنسانية.

وهذا السياق التاريخي يقف الحبابي عند شخصية أبي ذر الغفاري، ودعوته إلى إلغاء الملكية من أجل إقامة مجتمع يسوده التساوي التام، غير أن هذا الاحتجاج الفردي لم يتطور إلى مستوى النظرية التي يمكن تعميمها على الأفراد والأنظمة الاجتماعية، وإن كان لها أثرا في الفكر الخلدوني، ذو النزعة الإنسية الواقعية التي اعتبر " الملكية شيء معنوي ضروري .. ودعانا إلى أن نهتم بالحاجيات الضرورية قبل أن نفكر في الكماليات والبذخ، حتى يتسنى للجميع أن يحصل على ضمانات بمقتضاها يرضى حاجياته          الحيوية "
، إلى درجة أن المقدمة تظهر كمدخل " لنزعة إنسانية أكثر منها مقدمة لكتاب تاريخ "
، لأنه ارتكز على ملاحظات موضوعية، تتشابه مع الفكر الحديث الذي ربط تحرر الإنسان بمفاهيم الملكية، والعمل، والربح، بحيث " من النادر أن نصادف فلسفة إنسية كبرى، وخاصة في عصرنا، لا تعطى تلك المشاكل مكانا خاصا "
.   
يبدو أن الحبابي اختار النزعة الإنسانية المفتوحة على المعاني الوجودية والفلسفية والعلمية، فتره يحاور الشخصيات النزاعية، وفي القوت ذاته يبحث موضوع التقنية والآلية والتكنولوجيا، وفي إطار هذا التوازن الفكري اعتبر كل نظام إنتاج لا يستند على مبادئ أخلاقية " مثل العدالة والتضامن، ومادامت العلاقات الاقتصادية تفضل الأشياء المكتسبة والتي يمكن اكتسابها على الأشخاص، فغن الحضارة ستسمر تعاكس أنسنة العالم وأنسنة أجهزتها "
. وعلى هذا الأساس دعا الحبابي إلى حضارة أساسها العمل، لأن كل عمل ليس إلا " جهازا للعلاقات البشرية، أي الانجذاب والتنافر، فالكائن البشري مدفوع، عضويا، إلى تملك الأشياء أو الكائنات التي يحاول عن طريق العمل، أن يغيرها أو يصوغها، إنما تكمل وجوده "
، الذي يرافع عن النزعة الإنسانية كنسخة ثابتة للنسخة الأصلية الحية التي قدمها الفكر الإسلامي، وما أنتجه من قيم خالدة في نزوعها الإنساني، تجمع بين الأهداف المثالية والواقعية العقلانية، لأن المسلم " رجل يجعل من إيمانه التزاما اجتماعيا، يعيشه في نفسه، وفي علاقاته بالناس "
. وهذا الاختيار العملي يهدف أول ما يهدف إلى تجاوز تناقضات الواقع، عندما لا تنسج العقيدة بالحياة، ولا يساهم العمل في تأكيد الكينونة البشرية وقدرتها على الحركة والتغير، ولأن " الفيلسوف مدفوع لأن يهتم بالبحث عن الوسائل الأكثر فعالية ونجوعا، كي يستفيد من التقدم المادي مجموع النوع البشري، ويستعين كل واحد منا على تحقيق التفتح الكلي لشخصيته "
، خاصة عندما صارت تلك الوسائل محصورة بين طريقين: إما تحرير الإنسان عن طريق التقدم العلمي، ليكون لصالح النوع البشري، أو استخدام التقدم لاستغلال الخيرات الطبيعية والإنسانية لفائدة مجموعة محدودة. لقد أدرك الفيلسوف " بتحليله الحياة، وشرحه ووصفه لما هو كائن، ولما ينبغي لنا عمله، إنما يصاع ويتصارع في حركة انعتاق الإنسان وخلاصه، في معركته ضد المادة، وضد كل ما في طبيعتنا من انحرافات "
، وعلى هذا الأساس بدا كلا الطريقين في أزمة، لأنه " لم يتحقق بعد الأمل في الوصول إلى ربط وثيق بين ما للمرء من تجارب ومعارف، وبين واجباته كمواطن وإنسان، فالتقدم العلمي والتقني مضطر إلى أن يصحب بتنمية الوعي المجتمعي لتحقيق مفاهيم العدل والمساواة والحرية، نعني أن الحضارة لا تتم إلا إذا استهدفت التعمق فيما يؤنسن من حيث أبعاده كلها، الامتدادية والعميقة "
، وفي هذا السياق المناهض للنزعة العلمية أو العلموية أو بعبارة الحبابي الارتجال العلمي المتطرف، يمكن فهم مرجعيته البرغسونية لا باعتبارها مدافعة عن الحياة الروحية، وإنما لمراجعتها لحقيقة الإنسانية التي صارت على حد تعبير برغسون:        " تئن ! فالتقدم الذي أحرزت عليه يكاد يسحقها، إنها لم تع تمام الوعي أن المستقبل يتوقف على أرادتها. فالأمر يرجع إليها، أولا وأخيرا .. غير أن الكون، وبخاصة منذ مطلع القرن العشرين، لم يعد يتجلى كآلة لصنع الآلهة، بل كعالم أمست معاييره الأولى هي العمليات البنكية، والمزاحمات التجارية، حيث تحبك الأزمات، وتشن الحروب الاستعمارية-الإمبريالية، والحروب الأهلية، وحروب الإقصاء والنفوذ "
. وبالتالي، لا يمكن أن نقول أن الحبابي كان ضد برغسون، بل كان معه في إثارة أخطر مشاكل الإنسانية كقضايا الحرب والأسلحة المدمرة، ولأن الشخص " يحيا دوما دياليكتيك المعية والتأني، في تطور تاريخي "
، فقد اعتبر " المعية قاعدة التشخصن: الفرد لا يتجاوز فرديته نحو الشخص إلا مع الآخرين .. فالشخص هو الفرد الواعي لوجوده، المادي والوجداني والتاريخي: إنه أفعال لا معطيات "
. فواقعية الحبابي لا تكرر برغسون عندما يعتبر العالم الداخلي هو أصل " كينونة الإنسان، ومن ثم السقوط في ثنائية أنطولوجية تقييم تعارضا بين ذلك الأنا الداخلي والأنا الخارجي "
، لأنها تعمل بمبدأ أن برغسون صديق، والحق صديق، ولكن الحبابي يؤثر الحق على برغسون، لأن الحقيقة هي بنت النقاش وليس بنت التعاطف. وبهذا الموقف، فهو يتفق معه في مبدأ إزالة أسباب الحرب، كواجب أخلاقي للقضاء عليها، ويعترض على تفسير هذه الأسباب التي تنحصر في " الاستسلام لغريزة التناسل لأكثر خطرا منه في أي ميدان آخر. لقد فهمت ذلك الميتولوجيا القديمة جدا لأنها كانت تقرن إلهة الحب بإله الحرب "
.        
إن هذه الفكرة البرغسونية تقرر أن الحرب مسألة حتمية: تحت تأثير النظريات المالتوسية-الداروينية التي قالت بأن المزاحمة الحيوية تضمن البقاء لمن هم أكثر كفاءة من الناحية الجسمية، في حين وجدنا في تطور علم الاقتصاد السياسي ما يؤكد أن              " الطبيعة البشرية لا تجعل من الحرب ضرورة، ولكن البنية المجتمعية في نظام المزاحمة الحرة، هي التي تؤدي إلى الحرب .. وهذه الحرب تنعكس على النفس البشرية وتنتزع منها ما يؤنسنها "
، عندما ترفض الكائنات البشرية التقسيم العادل لثروات الطبيعية ومنتجات العمل. يصبح الجميع " يعمل على تباعد بعض عن بعض مع الاحتقار والطمع، دون انقطاع: إنهم، يصراعهم وتسابقهم على الأسواق يحققون، عمليا، فكرة هوبز التي لخصها في عبارته الشهيرة: " الإنسان ذئب بالنسبة للإنسان "
. غير أن الفكر الفلسفي الذي عمل من أجل رفع القيمة الإنسانية، بحيث تكون الفردية مرتبطة بالشمول، خاضعة بمحض إراداتها، إلى نظام محكم أساسه الحق والخير، سيقترح إعلانا من أجل الوجود الإنساني مفاده: " إما أن نغير العالم والإنسان، وإما أن تندثر "، بعد أن صار ذاك الوجود بين اختيارين: " إمام أن تستمر القنبلة الذرية مسيطرة على مصيرنا، وإما أن تتوفر ثقافاتنا على الوعي الكافي لتعتبر السلام واستقرار الإنسانية جمعاء هدفا يمكن تحقيقه، فتسخر كل إمكانياتها من أجل ذلك "
. خاصة الاسترقاقية والإقطاعية، وتحرير الوجود الإنساني من عوائق طبيعية، والارتفاع به إلى مستوى اجتناب الآلام والشرور، لأننا لا يمكننا " أن نعيش في سلم والحال أننا منضوون في اشتباكات جهنمية، حيث تسود معايير المنفعة وحدها كهدف موجه لسلوك الإنسانية ؟ "
. وبالتالي، كان تفسير الحرب بظهور الملكية الفردية هو أقرب إلى حقيقة الوجود الإنساني وأساطيره التي حدثتنا عن الحروب، وإن كان الحبابي يتفق مع برغسون في هذا الأساس الاقتصادي للحرب، فهو يميز بين " الملكية الخاصة التي تزكيها أخلاق المنافسة السليمة والتضامن، وبين الملكية التي لا تعترف إلا بقانون المزاحة "
، لأن الشخصانية الواقعية اعتبرت التملك عنصرا مؤثرا في شخصنة الثروة، التي تجعل الكائن البشري يتضامن مع غيره في نطاق الحرية، ومن هذا المنطلق الإيجابي يناقش الحبابي الأفكار البرغسونية عندما تتغافل عن الفصل بين الملكية الفردية والملكية الجماعية، ودور المصالح المتعارضة في عالم تسود أخلاق الأنانية في حتمية الحرب، وغياب هذا الوجود الحتمي في عالم يصير كل الناس شركاء، ولا تتعارض مصالحهم.         
لقد ظل الهاجس الاجتهادي لدى الحبابي، مركزيا في الفكر الاقتصادي سواء بإبداع مفاهيم العندية، والمزاحمة؛ أو بدعوته إلى " تأنسن علم الاقتصاد "
، حتى يصبح علما حقيقا يعكس بصدق تغيرات الواقع ونسبيته، يجب أن يخضع لصالح مجموع الإنسانية. فلا هو في اتجاهه الليبرالي أو تياره الاشتراكي، إلتزام بالمجتمع العادل والمنفتح والمؤنسن، لأن الاتجاه الأول رغم دوره الإيجابي في التقدم العلمي والتقني، فقد أنتج ظواهر الاستغلال، والاستعمار، والعنصرية، في حين أن التيار الثاني، رغم قيم الإصلاح والعدل والتعاون والسلام التي عمل على نشرها، فقد التزم بكل ما يناهض الإنسان في " سبيريا القارسة، وسعير الغولاغ مدرجا بالبراءة المشنوقة والإخوة المزورة "، وانقسم إلى        " أصليين ومنحرفين، فكانت معارك داخلية متنوعة عرفت العنف وتفرقة الصفوف "
، وبالتالي رأى الحبابي أنه يمكن أن نجد " أنماط خارجة، في آن واحد، عن نظام الاقتصاد الموجه وعن نظام الاقتصاد الحر، يتوافر فيها إرضاء حاجاتنا، وتصان فاه كرامة الإنسان "
،  بحيث يكون علم الاقتصاد " فلسفة علمية، ويتشرب، حتى أعماقه بنزعة إنسانية منفتحة واقعية "
. وهذا الطريق الثالث، لا يرفض الملكية الخاصة، ومع ذلك يتجاوز مبدأ المزاحمة أو يرفضه، ويفتح المجال لأجهزة اقتصادية تعيد إلى المجتمع الثروات التي تستغلها الأقلية على  حساب جهود الأغلبية، قد يبدو موقفا تركيبيا، ولكنه على الأقل لا يشكك في قيمة الاختراع الصناعي ودور الآلة للتخلص من ضرورات الطبيعة، خاصة عندما تسخر " لخدمة الإنسان، تجد نفسها خاضعة لقانون العمل الممتاز باعتباره تجليا عمليا للخلافة "
، عكس الرأي للبرغسون الذي بدا متشائما من قدرة التصنيع والآلية في تحقيق سعادة لجنس البشري، في حين وجدنا شخصانية مونييه ذات منحى إيجابي عندما تبذل جهدها للقضاء على مخلفات نظام المزاحمة الاقتصادية، بالاعتماد على مبادئ أخلاقية جديدة ، أساسها أسبقية العمل على رأس المال، والمسؤولية الشخصية على الأجهزة المغلقة، والتنظيم على الآلية، دون أن تنفي هذه الأسبقية التوازن الاقتصادي أو التفاهم الإنساني القائم على أنسنة العلاقات الاقتصادية، وهذا الإطار الفلسفي ينسجم مع فكر الحبابي الذي اعتبر أن " النزعة الإنسانية عند المسلم هي أن يحقق مصيره كعبد لله، فإن من صفات الله الخير، والرحمة، الطيبوبة، ويريد أن يكون عباده خيرين، رحماء، طبيبين "
، لأن تعميم نقيض هذه القيم يؤدي إلى مآسي إنسانية، كما بيّن ابن خلدون في فصل من مقدمته موضوعه: " الظلم مؤذن بخراب العمران "
. وهذا الانحراف الأخلاقي اشترك فيه الاتجاه الليبرالي والتيار الاشتراكي، عندما تخلفا " تجاه الإنسان المستعمر، وهكذا تنحرف وحدة الإنسانية "
، لن العلاقات التي كانت مفروضة بالقوة بين المجموعة المستعمَرة، والمجموعة المستعمِرة، والمجموعة المستعمرة، تحولت إلى علاقات جديدة بين المتقدمين والمتخلفين صناعيا، وهذا ما يفسر غياب نظرية اقتصادية متميزة في العالم الإسلامي، لأن محرك التاريخ بالنسبة لوجوده الإنساني، يظل " الصراع من أجل التحرر الوطني كمصطلح سياسي، والصراع من أجل أن يعترف بهم الآخر كأشخاص ذوي كرامة وكيانات مستقلة "
، كما يبدو من أسئلة الفكر العربي المعاصر: " كيف يمكن إعادة الاستقلال التاريخي للذات العربية ؟ كيف يمكن جعل الفكر العربي قادرا على الإبداع، على الإنتاج أنتاجا يتصف في آن واحد بالجدة والأصالة ؟ "
، إنها قضية إعادة بناء الذات، سواء أخذت أبعادا متوسطية أو غدية لتجديد الواقع بأدوات فكرية معاصرة، لأن الشخصانية الواقعية أرادت لنفسها " أن تكون موقفا دائم التفتح على الحياة، وعلى المستقبل، مستهدفة تجاوز التعدد العرقي والاختلافات الدينية والمذهبية. فاختارت أن تتجاوز كل المعارضات والتناقضات كما تساعد على الوصول إلى ما بين الكائنات البشرية من وحدة نوعية "
، وفي هذا السياق الإنساني، اعترف الحبابي بأن فلسفته ما هي إلا حصيلة تفاعل بين الثقافة الإسلامية والثقافة الغربية، لأنها انبثقت عن " قلق مزدوج: رغبة ملحة في المساهمة في بعث وتنمية التفكير الواقعي والتفكير التركيبي، لدى العالم العربي، من جهة، ومن جهة أخرى المساهمة في إثارة تيار نحو الـ" نحن " حيث الـ" أنا " يتجاوز ذاته، دون أن تقف حركة تشخصنه "
. وبهذا الموقف يبدو كإضافة عميقة لجهود الفكر العربي العربي-الإسلامي التي عملت وتعمل من أجل فكر جديد لا يراهن عن نظريات ومناهج الغير، رغم اعترافه به، واستثماره من أجل نهضته، بقدر ما يسعى للمشاركة الإبداعية في العصر.           

2- آفاق غدية الحبابي و متوسطية رونيه حبشى :
يرى سالم يفوت أنه في الوقت الذي " ركن فيه المرحوم عثمان أمين إلى الجوانية، وشعر بنوع من الراحة الفكرية فيها، وفي القوت الذي اعتقد فيه زكي نجيب محمود أنه وجد ضالته في الوضعانية المنطقية، وظن عبد الرحمن بدوي أن الوجودية والقول بالزمان الوجودي هما قدر الفكر العربي .. لم ير كب فيلسوفنا دفاعه ويتمسك بالشخصانية، إيمانا منه أن الفلسفة الحقة التي تنتقد نفسها، وأن الفلاسفة الحقيقيين هم الذين ينتقدون أنفسهم "
، وقد بدا ذلك واضحا من مشاركة الحبابي عام 1982م، في ندوة: فلاسفة ينتقدون فلسفاتهم، من تنظيم الفيدرالية العالمية للجمعيات الفلسفية، حيث اقترح بينات غدوية: فلسفة في مستوى طموح الثالثيين، أعلن فيها: " باسم كرامة الشخص وباسم الواقعية، يجب أن تتساءل الشخصانية عن واقعها وأوضاعها من أجل التجاوز، اقتناعا بأن الحاضر غير ثابت، وأنه لا يتغير من مثيل إلى مثيل، بل يتطلب التجاوز المستمر، فمن الضروري والبديهي أن يحصل انتقال من عالم الاستعمار-الجديد الحالي والانضمام إلى المسار الذي يرتسم في اتجاه الغد "
، وبالتالي نستطيع أن نقلو: لا معنى لإثارة أسئلة مزيفة، مثل: متى يعود زمن الإبداع الفلسفي ؟ وكيف نواجه ثقافة العصر ؟ لن طبيعة الإنسان تفرض أنسنة وجده التاريخي، لتكون أبعاد الزمان الثلاث: الماضي، والحاضر، والمستقبل، في تكامل يجيبنا القراءات الأحادية أو الجزئية للمواقع، لأن " الكائن البشري محدد، زمانيا مكانيا، بوصفه عنصرا مستمرا في التاريخ، يجد نفسه ملزما بأن يصنع تاريخ الاستمرار ويعيه "
. وهذا ما أدركه الحبابي عندما ميز بين مقولات وقيم  الأصوات المتعددة التي شوه الاستعمار لغتها وتاريخها، وفكك حينونتها، وقد قصد بالحينونة تداخل أنماط الزمان، إذ لا توجد قطيعة بينهم، لأن الماضي لا يتحدد إلا بالنسبة للحاضر، أما الحاضر فاهتمام ببناء المستقبل؛ ومدى " الإسهام في تطور هذه الإنسانية من خلال معرفة أوثق بتاريخها وحاضرها، بميادينه وجوانبه المتعددة، ويقوم ذلك الإسهام من خلال تأكيد وتعزيز كل ما يحقق إنسانية، الإنسان والإنسانية وحقهما في الحياة والتقدم إلى ما لا نهاية، وأن ندين ونفضح، دون مواربة، ما يمنع أو يعرقل مسيرة الإنسان والإنسانية. هو ذا مشروع الفلسفة في زمننا الراهن "
، وبالتالي، لا يجب الارتكاز على الأنساق الفلسفية إلا لتنفتح على المستقبل، لأن الوعي النقدي لا يرتبط بتجربة إنسانية في فترة تاريخية معينة، بل بالحياة الواقعية للإنسان، سواء في أبعادها الشخصية كما تظهر في حياته الذاتية الخاصة، أو أبعادها الاجتماعية التي تقرن بوجوده التاريخي الذي قد يختلف بحكم التطور من مرحلة تاريخية إلى أخرى، ولكن جوهر مأساته يظل هو نفسه.

في نداء المتوسط تساءل رونيه حبشي، قائلا: هل نحن مستعدون لسماع دعوة المتوسط لنا ؟ لا شك اليوم في حالة أفضل من حالة الأمس، لكنها تبقى غير كافية حتى الآن، فأين هي تعاقدات التعاون الاقتصادي، واتفاقيات السياسة التربوية ؟ أين المواثيق الإقليمية، والبرامج الجامعية المشتركة ؟ "
، لأنه منذ تأسيس يول فاليري (1971-1945) المركز الجامعي المتوسطي عام 1933، من أجل إعادة تنظيم علم مشترك من الثقافات التي تجمعنا أكثر مما تفرقنا، " مازلنا نفتقر إلى إنسانية تماثل بين العلم والتقنية وبين خدمة الإنسان العيني، المتجذر في بيئته، والمندمج مع مجتمعه .. يلزمنا عالم يتصف بالكيفية، والمشاركة، والحرية "
، لأن الفلسفة حسب رونيه حبشي هي تجربة تأملية لوضعية الإنسان في العالم، فهي تعبر عن إلتزامه في المكان والزمان. ومثل هذا التحديد الوظيفي للفكر الفلسفي، كان الضرورة الأولى بالنسبة لفلسفة الحبابي تكمن في العمل من أجل فهم الأحداث كما تحياها ومساعدة جيلها على أن " يتكيف تكيفا أفضل مع إيقاع الحياة المعاصرة، أليست الأزمة الدرامية، في التاريخ المعاصر، هي أزمة الإنسانية         المعاصرة ؟ "
. 
لقد اختار رونيه حبشي المشاركة في معظم ملتقيات ومؤتمرات الفكر المتوسط باعتباره يدعو إلى التضامن ومبادئ العدالة، والسلام، والحوار، وقد تجسدت هذه القيم في مواجهة الفكر الفلسفي المعاصر من خلال تياراته الثلاث الوجودية، والماركسية، والشخصانية، باعتبارها تمثل الضفة الغربية للمتوسط، في حين كانت الضفة الشرقية منها ترتكز على الثقافة العربية بأبعادها الدينية المسيحية والإسلامية، كما يبدو من ارتباط " الوحي الإسلامي والتقليد المسيحي بالأخلاق من خلال رؤية شمولية للإنسان، أي الإنسان الموجود في العالم، والذي نجده اليوم في علاقة مباشرة مع الأشياء ومع المجتمع "
. وبهذا الصدد يصبح الإنسان المتزن في العالم، المتفرد والمنفتح إلى أبعد حدود التعاون، غاية لضفتي المتوسط التي تلتقي في طريقة العيش، والنظرة إلى الحياة، ومعالجة شؤون الإنسان ومشاكله. وأصدق دليل على ذلك هو اعتبار رونيه حبشي أن الإلحاد غريب عن المتوسطين، لأن " الأديان وجودية من ذات طبعها لأنها تهم الإنسان في خلاصه الشخص وفي خلاص العالم "
، وبالتالي لا يمكن فصل الروحانيات عن الزمنيات، لأن اختيار أحدهما دون الآخر، قد لا يترك مجالا لتطوير نزعة إنسانية تكشف عن الماهيات القديمة والمتجسدة في حاضر الإنسان، لإنقاذها من الجمود، وتبحث في الفكر الحديث عن القيم الروحية التي تلائم العصر، بحيث لا يكون الإيمان الديني في هامش التاريخ، لأنه " إذا لم تكن حقيقة الله ثورية أكثر من حقيقة، فهي لا تعني الله. وإذا لم تتحد حقيقة الله بالتقدم والعمل والعدالة، أي ينمو الفرد والأمة والبشرية، فذلك أننا خنا الله، ورضينا أن نكون شهود زور "
. 
إن هذا الالتزام التكاملي في الفكر الشخصاني، يستند على قواعد عملية تبدأ بتكوين الشخصية  والعمل على تغيير الواقع الإنساني، لأن الوجود المتوسطي يمكنه أن يناهض كل تباعد بين القوميات والأديان والطوائف، وكل انقسام بين الشرق والغرب وبين المستعمر والمتحرر من الاستعمار، فقد " ربح الإنسان المعركة ضد المسافات، فاقتربت الشعوب وانفتحت آفاق التعامل العالمي والتعاون "
، وعلى هذا الأساس صار الإنسان " محورا لكل شيء، وإذا بكل شيء يدرك منذ ذلك اليوم "
، سواء في العلوم الإنسانية أو العلوم الطبيعية، إلا أن التفكير الواقعي لدى رونيه حبشي يلزمه بمراجعة هذه الحقيقة عندما يتساءل: " أين هو الإنسان في حريته، وخشوعه، ووجوده الخلاّق، وسرّه ؟ إن جوهر الانتفاضة الوجودية هو أن يكون العلم لخدمة الإنسان، لا أن يكون الإنسان في خدمة العلم "
، وفي هذا السياق النقدي، سيرافع الحبابي من أجل التفتح، وتصحيح، وتمديد مرحلة التخطيط الأولى لفلسفة غدوية شمولية بين جميع الشعوب التي تغلبت على الصدمة
، وقد قصد بالصدمة الاستعمار القديم والجديد في الوقت ذاته، لأنه في مرحلة تاريخية كان الصراع بين البدائي والمتحضر أو بين الإنسان والمتوحش، وبعد " الاستقلال المنتزع، بعد معاناة المآسي، لم يحقق كل ما كان يرجى منه، فهو لا يحظى بالعالمية التي يتطلبها القرن، دائما يستجيب لرغبة قومية وإقليمية "
، فانتقل اصرع بين النماذج الغربية في التنمية والاقتصاد إلى تجارب العالم الثالث التنموية والاقتصادية، وبعبارة أخرى صراع بين شمال وجنوب أو بين حضارة وتخلف، فإذا كانت عبارة العالم الثالث " مستوحاة من عبارة عامة الشعب المحترقة Le tiers-Etat التي شاعت في فرنسا قبل ثورة 1879م، وتطلق اليوم على الشعوب التي لا تجرؤ على الاختيار بين الكتلتين .. ومتى ما أعلن بلد من العالم الثالث عن حياده السياسي والعسكري، أجبرته قوات خفية تعمل من الخارج على أن يتحيز لهذا المعسكر أو ذاك "
، وقد استمر هذا الصراع حتى بعد انهيار الجدار الاقتصادي والسياسي لمصلحة الديمقراطية وحقوق الإنسان، كما يبدو من الحركات الاحتجاجية ضد العولمة، وعودة الفكر  اليساري من جديد، وسقوط مثال الديمقراطية عندما لا تنسجم مع المصالح الغربية، وبالتالي لا معمى للحق الإنساني في الاختيار والتعبير الحر في الوجود الواقعي القديم والجديد في الوقت ذاته.        
يقول هشام الشرابي: " من الخطأ أن نعتبر النموذج الغربي مثلا يحتذى في عملية التغيير الاجتماعي التي تجابهنا اليوم. كان هذا النموذج ولا يزال مصدر إلهامنا في كل ما نفكر، وفي كل ما نصنع، ومازلنا فريسة التمويه الذي حمله إلينا مثقفونا بتقن يسهم للتراث الغربي والحضارة الغربية، وبعجزهم عن اتخاذ أي موقف نقدي صحيح نحوها "
، لكن هذه الرؤية في تقييم المسؤولية الفكرية، لا يمكن تعميمها على المساهمة العربية والإسلامية في الشخصانيات المعاصرة، التي تجاوزت مناهج ومفاهيم فلسفة الآخر، من التوظيف البراغماتي إلى الاستئناس الإبداعي الذي ميز بين مستقبل الفكر وغديته. إن " البشرية مدعوة إذن إلى حوار حول القيم، بقدر، ماهي مدعوة إلى حوار حول الثقافات، وإن لم يكن أكثر، لقد ناضلت حتى الآن من أجل قبول عاقل بالفروق ورفض العنصرية في أشكالها كافة. بيد أنها لم تبحث بما فيه الكافية في واقع أن أزمة القيم الكلية باتت تعسر أكثر فأكثر  التوفيق بين الفروق والكلية المازومة لنموذج مجتمع تولى حتى الآن تنظيم العالم "
،  وفي هذا التطور التاريخي الذي انتقل فيه المعنى الإنساني من وجود ناقص بقيوده إلى وجود ناقص بحريته، اجتهد الشخصانيون " في إنشاء فلسفة خاصة .. تختلف عن لفلسفة أولئك الذين يسعون بشتى الدعاوى إلى أن يحولوا بيننا وبين ممارستنا لحريتنا الفكرية "
، لعلمهم بواقعيتها وغديتها ومتوسطيتها يتجاوزون الاضطراب السائد في نظرتهم إلى ذواتهم، والشكوك حول إراداتهم، والتساؤلات حول مصيرهم، لأن أساس        " هذه الحالة الوجدانية الآفاق المسدودة التي أوصلت إليها الحضارة الحديثة في أكثر من مجال وعلى غير صعيد، والمأزق الذي أسلمنا إليه التطور ذاته والتقدم عنه .. فما صنعه الإنسان يكاد يطغى عليه، وكأنه أصبح أسير المنظومات التي بناها والأنساق التي       خلقها "
، وبالتالي كان من الطبيعي أن يقاوم الشخصاني مثل هذه الأزمة ليجسد وجودا " يقود إلى الاتصال المفتح بين الناس والشعوب من خلال تحول وتبدل في الشخصية، ومن تم يقتدر الإنسان على اقتحام المصاعب بتفرد ممتاز عند الاقتضاء "
، ويتحدى بتجربته المسيحية والإسلامية للكشف عن المفاهيم الجديدة للإنسان، لأن " العالم والكون لا يمكن أن يتحققا إلا من خلال عمل الإنسان، لأن كل واحد مبدع العالم يشارك الله في خلق    العالم "
، فالفضية تتعلق بالقيمة الجوهرية للإنسان، الذي مهما ادعى المغايرة، لا يمكنه التعرف إلى نفسه إلا عبر الغير، ووفق هذا الجدل بين الغرب-النموذج، والعالم: ثلثه، والباقي، تنشأ المعاني، لأن الأشياء تفقد دلالاتها عندما تتشابه، وقد أدرك الشخصاني المتوسطي هذا التناقض القائم بين ماضينا وحضارتنا المعاصر، فأخذ بعين الاعتبار ثقافته الشرقية والدعوة الدائمة للتفكير في مشكلات المجتمع، لأن " الحقيقة ليست ملك الماضي، ولا هي ملك المستقبل فقط، بل هي أمانة للوقت الحاضر، ولتاريخ الإنسان الشخصي "
، الذي  يعبر عنها في " حضوره –في- العالم، باعتباره، مريدا، محبا، كارها، وباعتباره صانعا لتاريخ فردي وجماعي "
.   
إن المسألة لا تتعلق بمواقف انفعالية تجاه الآخر، لأن الاتهام ليس إدانة، والمقارنة لا تعني الدليل والحجة، و التحدي ليس إعلانان للحرب؛ إنما الأمر يختص بمأساة الإنسان المعاصر بعد التقدم العلمي ونمو التقنيات والصناعة، بحيث صار الوجود الإنساني مهددا بالأخطار التالية: " إما إبادة العالم والقضاء المبرم على البشرية كلها (مادامت الطاقة الذرية موجودة ضمن المزاحمة)، وإما صنع الإنسان صنعا بالجملة، وعلى نسق واحد، عن طريق تصميمات بيولوجية، وديمغرافية .. وإما، أخيرا، خلق جو إنساني جديد يتقلص فيه، باسترسال، عمق الهوة بين الشعوب المتقدمة والشعوب المتخلفة، وبين الأفراد داخل كل أمة، فبنجاح هذه العلاقات، على مستوى النوع الإنساني، تحل بيئة المنافسة والتحرير محل بيئة المزاحمات المطلقة "
. وهذه المشكلات مازالت قائمة، وتحرض البحث من اجل معرفة حدود العلم، وعلاقته بالأخلاق، وطبيعة العلاقات الإنسانية في نظام المزاحمة الاقتصادية والسياسية، ورغم ذلك فالحبابي ناصر الإنسان الكلي على حساب الإنسان الخاص، لأن إشكالية التقدم والتخلف يمكن تجاوزها عندما يراجع كل واحد منا حياته الخاصة ويحاكمها باسم يراجع المشتركة، لأنه " من اللازم علينا أن نتكيف في كل يوم مع ثقافات وفلسفات أخرى، من أجل كل ما يتصل بحياتنا المادية، وإذا كان مصير كل منا يوجد مرتبطا بمصير شعب بكامله تتساكن فيه مختلف العقائد والجنسيات، بل مصير قارة أو قارات، فكيف يتأتي الاستمرار على إيقاع بطئ في نطاق الفكر والفكرولوجيات ؟ "
، وعلى هذا الأساس قد تكون المتوسطية خطوة للإجابة على سؤال: لماذا لست         كالآخرين ؟، ووسيلة لتلاقح ثقافي تحررنا من المواقف الانعزالية، واخطأ الثقافات الوطنية، و" فلسفة قادرة على أن تهيئنا لعالم الغد ؟ "
، غير أن الحبابي يحرص باستمرار على تجاوز البعد الإقليمي، لأن مرحلة ما بعد الاستعمار تدفعه إلى الإعلان عن مبادئ أوسع وأشمل، وبالتالي كان تحوله مرتقبا من الشخصانية الواقعية إلى الغدية، لأن إرهاصاته الأولى وجدت " بصورة جنينية في المؤلفات الأولى، وإن تعذر أحيانا استشفافه، فإن ذلك لا يعني أننا أمام فلسفتين متعارضتين، إحداهما غارقة في التأمل، والثانية أكثرا إلتصاقا بالطور النوعي للمجتمع الآلي المعاصر، وأكثر حرصا على البحث عن مكان العالم الثالث داخل حضارة عالم الغد "
، لأن معنى الفلسفة الإنسانية لا يفرق بين عصر أحرق الجسد لإنقاذ الروح، وعصر إحراق الروح بدلا من الجسد، كما بيّنت الدراسات العربية للمستقبل بأن " زوال قدسية أو وثنية النماذج المسبقة للنمو ظاهرة إيجابية، فهو يفتح المجال للتفكير الخلاق، والبحث الموضوعي في الظروف السائدة واختيار أفضل السبل لتحقيق التنمية بالإنسان العربي ومن أجله مع المحافظة على الهوية الحضارية للأمة العربية "
.     
لقد كان استئناس الحبابي بمفهوم الواقع هو ذاته في فلسفة الغدية، وغن اختلف المحتوى النفسي والاجتماعي في الشخصانية، فيعود ذلك إلى اختلاف الأحداث التاريخية عندما تساءل: " في أية بيئة تاريخية وإنسانية يتم وسيتم الرجوع إلى الحقيقة والواقع بكل صراحة وعزم ؟ "
، واقترح أن يتدخل الفيلسوف " دونما خجل، ليؤنسن الديمغرافيا، والإحصاءات، والمشاريع، كيلا تجف الأفكار، وتناسب مع الأرقام المجردة "
، وإن اقتبس هذه الجرأة أحيانا من فلسفة الآخر عندما صرح سارتر بأنه: " لا وزن للغثيان في بلد يموت فيه الطفل جوعا "
، فمن أجل التأكيد على شروط التفلسف، ودور المثقف في الالتزام بقضايا الواقع حتى لا يصبح العلم في جانب وحياة الناس في جانب آخر، لأن دور " الفيلسوف، بصفته شاهدا، ورقيبا أخلاقيا، ومصلحا، ومناضلا، لا يتجلى على حد تعبير فرنسيس بيكون في كتابة أشياء خلال الفراغ، لتقرأ في أوقات الفراغ، ولكن مهمة الفيلسوف هي إيجاد أسلحة للحياة النشيطة "
. و في هذا السياق الإيجابي تجاوز المشرع الفلسفي عند الحبابي أحاديث ربط الجامعة بالواقع، والثقافة بالواقع، والعلم بالواقع، إلى العرض الدقيق والتحليل الكمي، " بالاعتماد على مناهج الإحصاء وبلغة الأرقام حتى يمكن للفكر بعد ذلك أن يصف كيفياتها "
. واقترحنا – في بحث غير منشور – استثمار الجهد الفلسفي العربي المعاصر، حتى لا نكرر مأساة تهميش الفيلسوف في واقعنا، الذي ينبغي أن يبدأ بقراءة وتقييم تجاربه الفلسفية، ومدى صلتها بمشكلات وجوده الحاضرة والمستقبلية، لأنه بعد إثبات الهوية، يصبح من الطبيعي تحديد عناصر فلسفتها التي صححت كثيرا من المفاهيم والأسئلة الزائفة، رغم اعتمادها على أبعاد جزئية سواء أكانت إصلاحية، أو مادية، أو وضعية، أو وجدية، أو شخصانية، لتخطو بالمشروع النقدي نحو إبداع نماذجه الثقافية التي تعبر عن معاناة عصره، كما هو الشأن بالنسبة للمتوسطية والغدية.  
يقول الحبابي: الغدية هي " الدراسة العلمية للغد انطلاقا من معطيات إحصائية مستقبلية، قائمة أو متوقعة "
، غير أنه يميزها عن الدراسة المستقبلية التي تحاول ط أن تتنبأ بما سيكون عليه الغد القريب اقتصاريا وتقنيا، طبقا للمعطيات الحالية "
. لأنها مجرد فلسفة تستند على المبادئ التالية: هي فلسفة ثالثية لمواجهة التخلف، وتعتمد على تكامل أصناف المعرفة، وتدعو إلى قطيعة مع النماذج الغربية لتكوين فكر مستقبلي، وفي ضوء هذه القيم تكون الدراسة المستقبلية عاملا مساعدا للغدية في معرفة " الإنسان كما هو في ما يتحمله ويقوم به حاليا، والإنسان في توتره وانشغاله بكيف يجب عليه أن يعمل، هكذا ترمى الغدية إلى استخلاص الأسس الواقعية لفلسفة الغد والفلسفة من أجل الغد "
، لأن مفهوم الإنسان بالمعنى القديم، لم يعد يستجيب للتطورات العلمية والتقنية التي فرضت على العالم الغد " تعريفا مؤقتا هو الإنسان حيوان يقوم بشغل .. الشغل لا يغير فقط المادة، ولكن يجعل الناس يتغيرون هم أنفسهم "
، لأن العمل " يثبت أن وجودنا إرادة مستقلة، وقدرة على الحركة والتغير. وبفضل هذه الإرادة وتلك القدرة، نفرض وجودنا على الطبيعة وفي الطبيعة، إذ نعطيها دلالة ونجعل منا مجتمعا متضامنا يرمي إلى التعالي "
، لكن هذا الوجود يظل مقيدا في حضارة أساسها العمل، لأن القوى المهيمنة في العالم " تفرض سياسة تجميد النمو الثالثي، في الاقتصاد والثقافة، وتتخذ مواقف انتقامية ضد كل من يحاول مقاومة صنف من أصناف الهيمنة والتخلف "
،  لأن الصراع ظل هو هو، قد كان في الأمس تجسده جبهات تحرير الوطنية في بلدان متعددة، وتجسده اليوم أحزاب ونقابات تأبى تبني المزاحمة الحرة التي " أغنت لطبقات المسيرة في الغرب. ولكن دوام رخاء هذه الطبقات رهن بمدى استغلال بعض الفئات المجتمعية من بين المواطنين في الداخل والمتخلفين في الخارج، لكن انتظار يقظة الضمير العالمي لم يحل دون قيام هؤلاء المسحوقين بفضح المخدرين ريثما يعلنها الجميع حربا شعواء ضد نظام الجور، رغبة في أنسنة الإنسان والعالم من جديد "
.هكذا تبدو فلسفة الغدية كإضافة للجهود الإنسانية التي تحركت للإجابة على التساؤل: " إذا كان الإنسان المعاصر سيظل إنسان التعريفات والمقاييس الكلاسيكية، أم يجب أن يبحث له عن تعريف آخر ؟ "
، وذلك بالاعتماد على حاضر التطور الذي يشهده مختلف الميادين، ومراجعة المعارف المكتسبة، إن منطقنا صادقا اليوم وغدا ؟.
لا شك أن هذه الأسئلة تدفعنا نحو التقدم لمعرفة أسباب الانقسام بين الشمال والجنوب، وما يشملهما من مآس كبرى هي: " مأساة الفقر، ومأساة البطالة، ومأساة الهجرة "
، وهواجس البحث عن الطريق الثالث، لأن اقتصاد السوق الراهن، " اقتصاد تكون فيه السوق الناظم الوحيد للعلاقات الاجتماعية، وفيه يشتري كل شيء و يباع بما فيه الإنسان وعمله "
. في حين تظل أرقام المنظمة العالمية لحماية الطفولة مرعبة، من حيث تصاعد الوفيات، وتطور نسبة من يعيشون سوء التغذية. ولا يبدو أن هذه المأساة ستتغير لأن ارتفاع ديون العالم الثالث، وتفكيك بنى اقتصاده، " ولاسيما بأن ضحت بالزراعات الحياتية لمصلحة الزراعات الأحادية أو الإنتاجات الأحادية التي تجعل منها توابع تلحق باقتصاد الدولة المستعمرة قديما.. إن مثل هذا الاقتصاد لا يمكن أن يؤّمن الاستقلال، ولا الاكتفاء الذاتي، واليد العاملة الصناعية لم تكن متلائمة مع حاجات هذه البلدان، فاستمرت التبعية إذن وغدت القروض لا مفر منها "
. وقد تطور هذه التناقضات إلى درجة أن بعض الأسر في الولايات المتحدة تخصص لكلابها " ما يكفي لكي يغذي، في العالم الثالث، العيد من أطفال سلالة آدم. من هنا نعي حدة المأساة "
. لقد دعم الحبابي مواقفه النقدية من الخطط الإصلاحية الفاشلة في الاقتصاد الغربي والتي تفرض " على الآخرين كي يقوي غرقهم في التخلف "
، بمعطيات إحصائية تعود إلى السبعينات، إلا أن الأوضاع في أيامنا ظلت تسير نسبيا في المنحنى نفسه، كما يوضضح جدل العصر من خلال الأسئلة التالية: " كيف يتم الانتقال من وحدة الفوضى والبربرية تلك التي نخضع لها إلى وحدة مقصودة، صالحة لتفتح الإنسان وجميع الناس ؟ وإذا شئنا أن نعبر عن ذك بكلمات أخرى: كيف الانتقال من اللامعنى إلى المعنى ؟ من الانحطاط إلى النهضة ؟
.
لقد حولت الفلسفة الغدوية أن تركز على النشاط الذي يساهم في قيام نموذج جديد للإنسان، وإنه عالم رجال الأعمال الذي يجب أن " يقف على رجليه وأن نمنح رأسا، ومن الأفضل أن يكون رأسا متكامل القدرات، فالقضاء على الفقر، يتطلب، أولا، أن يعاد النظر في أنظمة المزاحمة فتجعل محل اتهام، وأن يُعطى الشغل والنشاطات الاقتصادية معنى جديدا يضع حدا للسعي الجامح وراء الثروات، الثروات في حد ذاتها ومن أجلها "
. وبإثارة هذه العوامل الواقعية التي تدفع بضرورة تعديل طبيعة النظام الاقتصادي العالمي، من خلال الاعتماد على الذات الناهضة في العالم الثالث، وتحرير العلاقات الدولية من مضمونها المهيمن منذ نهاية الحرب العالمية الثانية، " في عالم أضحى فريسة للفوضى، وللأنانية، ولأزمة عامة في القيم، برزت نزعة إلى التأكيد الهستيري على الهوية، نزعة زادها قوة وشدة تحول فتوحات العلم والتقدم التقني إلى مكر موقوف على نخبة كوسموبوليتية ليس لها من هدف سوى الحفاظ على وضعها المميز "
،وهذا ما يتناقض مع دعاة النزعة الإنسانية في كل العصور: عندما يرغبون في تطور الإنسانية، لا كأفراد، ولكن كنوع، أي يرغبون في نمو عميق يواكب صيرورة الحضارة المشتركة، لأن " عالم الغد وإنسانه الجديد لن يكونا مجرد نتيجة أحكام قابلة العقلنة، كما ن ضجر حياة اليوم ومضايقاتها النفسانية ليست جميعها وليدة نقصان العقل لدى الأوصياء على العالم "
، إن الأمر أوسع وأخطر من تقييد برومثيوس أو دعوة أنصار التشاؤم من التقدم العلمي، لن نظم الحياة السياسية والاقتصادية لم تحدد بعد أهدافا لخدمة الإنسانية، فالحروب مستمرة ومظاهر الاستعباد والرق والبؤس والاستغلال قائمة، وبالتالي يكون من البديهي أن يتحرك الفيلسوف ليفكر في أزمة القيم جديدة التي فرضتها " متطلبات خاصة بعصرنا، مثل الدفاع عن السلام، والتسامح، ومحاربة التعصيب العنصري والفكرلوجي، والنعرة لوطنية الضيقة، ومثل توفير العمل والثقافة للجميع "
، ليؤكد على مسؤولية الفلسفة وعلاقتها بالحياة، باعتبارها مجرد " أسلوب للحياة والحديث، فلا أحد يخلق فيلسوفا، وإنما يتفلسف وهو يمارس الحياة "
.         
وفي ضوء هذا الموقف ينتقل الاهتمام الفكري من مفاهيم التبعية والاستقلال إلى مفاهيم الإبداع والمشاركة، كما بدا واضحا من انخراط رونيه حبشي في تيار الحضرة المتوسطية والتضامن العالمي الشامل، لأنه التحرر من الغرب المهيمن، لا يكون إلا بالحوار الثقافي النقدي الذي يأخذ بعين الاعتبار الشروط التاريخية عند قراءة ثقافته، ونسبية المفاهيم والمقولات التي تنظم وجوده، لأن القيم الإنسانية لا توجد " إلا إذا نبعت من داخل الإنسان الذي يجسدها بحضوره فيها، وهكذا بالنسبة للمجتمع والخير والحرية والجمال "
. وعندما يراجع الحبابي حقيقة هذه القيم في مشروعه الغدوي، فلكي يمنحها المعني العصري، ويوجهها نحو رقي جموع البشرية، فقد أدرك طبيعة الإفلاس في نظم الحكم المختلفة وبرامج الثورات والمنظمات النقابية والمذهب الفلسفية والاقتصادية والأخلاقية، وأصل القلق الإنساني من خلال عدم التوازن بين الرغبات ونتائج العمل، كما يتجلى في مشاعر الاستلاب والتنافر القائم بين الأفراد والدول، ولهذا قال بأنه " في اليوم الذي يستكمل المرء سيطرته على الطبيعة، وعلى طبيعته البشرية، يتجل أكبر حدث تاريخي: الوئام بين الفكر والمادة، إذ ذاك تدخل الإنسانية المرحلة الحاسمة للتحرر، وينتصر العلم والسلام على الجهل والحرب، وتتفاهم الشعوب فيما بينها، بغية البناء المشترك "
. وعلى ساس تشخيص هذا الواقع المأساوي لقيم الإنسانية، خاصة عندما تستغل في تدمير الإنسان وتجويعه، وعندما يحرم الإنسان من حريته باسمها كما حدث في العهد الستاليني الذي اعتبر الإنسان هو الرأسمال الأكثر قيمة، أو  في العهد الليبرالي الذي كان وليزال يعلن الحروب، دفاعا عن الحرية والقيم الإنسانية، يفضل الحبابي التعامل مع فلسفات العصر مثل رونيه الحبشي ليس على أساس التاريخ، وما يفرضه من شروط الدقة والموضوعية، ولكن من خلال الاستفسار والتأويل عمّا في تلك الفلسفات من إمكانيات تؤهلها لأن تكون غدوية، بما تفرضه من تدخل مباشر للقارئ ومساهمته الفعلية. يستند الحبابي على المؤشرات الإنسانية والطبيعية أو ما سماه بالمعطيات المحددة-المحددة، لأنها ظواهر " يصعب التمييز بين أسبابها ومسبباتها "
، خاصة ع غياب إحصاء شامل في أيامنا لسوق بيع الإنسان، سواء تعلق الأمر بالمخاطر بحياته أو بيع خبرته أو وقت فراغه أو أحد أعضاء جسده، ودور مفهوم الزمان في تغيير فكر الإنسان وسلوكه، لأن عدم استقراره " يثقل حياتنا النفسانية المعاصرة بمثل القدر الذي يثقلها به الجور الاقتصادي والمضايقات، إن لم يكن أكثر، ويظهر له أن كل ما يحيط به يتفتت بمجرد ما يبرز "، وقد بدا واضحا من مظاهر العمران التي لم تعد تعبر عن السلم الإنسان، وعن العلاقة المميزة لإنسان بالبيئة، وأصدق دليل على ذلك أن " الواجهات الخارجية تعبر بصدق عن داخل المسكن "
.       
إن مثل هذه الروح الخلدونية لدى الحبابي، تعي صعوبات تكوين فلسفة غدوية، فتختار الطريق الشخصاني كمنهج لبحث معاينها عندما يقول: " ليس من السهل قيام فلسفة غدوية، انطلاقا من معطيات تتفجر، ومن تمرد وعنف وتغيّر مطلق .. لكن، مما شك فيه، أيضا، أن بعض الخطوط الرئيسية لهذه الفلسفة ستنبثق، تدريجيا، خارج كل نسق، على ضوء عروض ودراسات تأويلية "
، خاصة أمام دهشته من تطور أجيال الكمبيوتر، وتفوقها على تطور الأجيال البشرية، وما يترتب ذلك من اكتشافات واختراعات تقنية، تؤكد على الدور النسبي لأي فلسفة مستقبلية، وأن كل " نظام يقوم على عدم التسامح ينتهي دائما بافتراس ذويه "، لأن زمن الفلسفات التي " تقف خلق جدران تجتر خريرا وثوقيا لاعتقادها أنها تمتلك المطلق، وتدخل باسم هذا المطلق في حرب ضد قيم الآخرين وأفكارهم "
، قد انتهى إلى الأزمات لا مثيل لها في تاريخ الوجود الإنساني، لأنها تتحرك في تناقضات " حسب جدل غريب، لا يستبين به العقل الإيجابيات من السلبيات .. أما الضدية التي تنبع من حرب الأنانيات والشوفينيات، ومن دعوة كاذبة لاحترام حقوق الإنسان، فتنزل بالناس عن القيم الشمولية، مسخرة العقلانية للدفاع عما يعاكس الحق والواقع "
. فهي مناهضة للإنسان، والقيم الإنسانية المشتركة، عندما تنعلن موت الإنسان أو عن عدم ميلاده، لتمنعه من مطالبة بحقوقه، فيصبح بذلك النظام الديمقراطي بدون معنى، لأنه يقوم على سيادة الذات الجماعية، وحرية الذات الفردية في القوت ذاته. وفي هذا السياق النقدي، يدعو الحبابي إلى يوتوبيا واقعية، ترى أن " بناء عالم الغد يرفض هوس مبدأ السبب الوحيد، وابتلي مبدأ الحل الوحيد (فإما اقتصادي، وإما سياسي، وإما..)، إن حل أي مشكل مجتمعي على الصعيد العملي يظهر بتأن في هذا، وذاك .. و .. "
، وقد وضح طه عبد الرحمن المدلولات الثلاث للخاصية البشرية، وهي " الإنسانية، والرجولة، والمروءة، تشترك كلها في إفادة معنى واحد هو: اكتساب الأخلاق الكريمة، بحيث أن كل ينبغي أن يميز الكائن البشري عن الكائن الحيواني – أي ما يحدد هويته – ليس هو، كما ساد بذلك الاعتقاد، ممارسة العقل – أو قل التعقل – وإنما ممارسة الخلق "
، إلا أن الفلسفة الغدوية، وإن كانت ترحب بهذا الموقف التقويمي خاصة في مجال ترجمة النصوص عند " رائد اليقظة الفلسفي في المغرب الحديث محمد عزيز الحبابي "
، فهي تظل فلسفة مفتوحة على فلسفة الآخر التي " نجحت أمس، في ظروف معينة، أ، تعين العالم الثالث على تحليل وضعيته الحالية، ولكن لا يمكنها أن تحل مشاكله، باسمه وفي مكانه "
، رغم إيمانها بارتباط مصيرها بمصير الآخر، وهذا ما يجعلها في التزام دائم من أجل إنسية جديدة، ترتكز على علوم عديدة كالسيكولوجيا والبيولوجيا " والحياة المجتمعية والسياسية والاقتصادية، وعلى ميدان تنظيم الشغل، وطبيعة القيم والأخلاق "
. ووقف هذه الرؤية التكاملية، ينتقد الحبابي تصنيف الإنسان بالعقل المحض، الذي يظل عنصرا أساسيا لإصدار الأحكام، " بعقله وحدسه وتعاطفه ونفوره. إن الإنسان حيوان شغوف بالتعقل، ويفترض حتى ولو كان علميا، يستلزم البداية بالتذكر، ويتخيل فرضية.. ويتتبع مراحل الاستدلال إلى أن يحصل الإثبات "
،وهذا التحديد المنهجي، يستند على فلسفة عقلانية تناقض الآلية، لأن ما يميز الإنسان هو العقل المنفتح، وليس العقل المنغلق، وفي ضوء هذه الرؤية النهوضية التي تستثمر جميع أبعاد الإنسان كانت الفلسفة عند الحبابي تعني " بحث الإنسان عن الإنسان وعن توازن الإنسان في العالم "
، خاصة في عالمنا اليوم الذي لم يعد البحث فيه " يهتم بالعقل والمفاهيم والخطاب والكتاب، إنه أصبح عقلا معلوماتيا، متصلا بالشبكات. لقد حلت حل المفاهيم التي تعتبر أساسا لكل فكر فلسفي، تأليف عناصره الحرف، والرقم، والصورة، والصوت، إننا نعيش حضارة العلامات البينية (Civilisation de l’intersigne) التي أخذت تكتسي طابع العالمية، وتقوم بتقسيم البشرية إلى مجموعتين: مجموعة المنخرطين في النظام المعلوماتي ومجموعة المتخلفين معلوماتيا "
. إن هذا الوعي الفلسفي بالتطور العلمي ومدى تأثيره على الوجود الإنساني، لا ينفي مشروعية التساؤل عن حقيقته، ودوره في مراجعة مسلمات، وتصورات كل من يهتم بتحسين الواقع، لأن العقلانية " لا تقضي على الشعور بالروعة والعواطف الدينية، ولا على الأساطير "
. ومن هذا المنطلق يظل مفهوم التحرر محوريا في الفكر الفلسفي لدى الحبابي، لأنه انتقل من المعنى الذاتي للإنسان الذي يرتكز على جهده الفكري عندما يحكم على الأشياء ويختارها، إلى إعادة الاعتبار لإنسان العالم الثالث، بحيث " يعيش عصره، أي أن يلامح مكتسبات العصر الصناعي وأن يتسلح بالتكنولوجيا الغربية (مع أنسنتها) دون التفريط في هويته ومعتقداته "
، لأنه يؤمن بأن الإسلام يحث على " الاختبارات الأساسية لتحقيق عالم جديد، يجد فيه الناس ظروفا إنسانية وأسباب حقيقية للحياة والعيش. وهنا لابد من القيام بمهمتين اثنين: تثمين الموارد الطبيعية وجعلها في متناول الجميع، وإعادة تقويم أنماط الحياة والعيش، و إعطاء الإنسان فرصة للأمل والتفتح حسب جميع أبعاده، وضمان نوعية جديدة من الحياة له "
، وفي ضوء هذا الأسلوب التكاملي، يوحد بين وضعية التنمية الاقتصادية ومعيارتها، ويدعو إلى القطيعة مع النماذج الحالية، القائمة على تصور غربي يتجاهل التضامن الكوني الذي من المفروض أن يعمل من أجل غد يشارك فيه جميع البشر، وتوزع فيه الثروات المادية والثقافية والإعلامية توزيعا عادلا، لأن " عالم الغد رهين، في أكثر جوانبه، بمدى تلازم الغرب-النموذج مع الغرب الآخر، من منظور العالم الثالث بعد أن يكون قد اندمج في إنسانية جديدة. وهذا قد يقتضي تغيير بالتخلص من معايير كثيرة وأفكار مسبقة ترسخت فيها، فالمشكل، إذن، هو معرفة ما إذا كان أصحاب الإرادات الحسنة يرغبون في القيام بمثل هذا التغيير، وفيما كانت البنيات الاجتماعية-الاقتصادية لمجتمع الاستهلاك تسمح بذلك "
. في هذا الهاجس اليوتوبي، لما يجب أن تكون عليه فلسفة الغد، يشترك الحبابي مع متوسطية رونيه حبشي في غياب منهج معين، لأن فلسفتهما عبارة عن " مغامرة تتميز بقانون جديد، قانون التخطي والارتقاء، والتكامل المتواصل حتى بلوغ ما هو أسمى وأعلى "
، فتبدو تجربتهما الفلسفية تتحرك من أجل فلسفة الماضي، ومن أجل فلسفة المستقبل في الوقت ذاته.      
في نهاية حياته كتب المفكر الألماني غوته يقول: " إن ديكارت كتب وأعاد كتابه مقالة في المنهج عدة مرّات، ولكن كل ما نمتلكه الآن لا يمكنه أن يفيدنا في شيء "
، وهذا الحكم قد يصدق على الشخصانيات في الوجوديين المسيحي والإسلامي، وهذا ما يعترف به الحبابي ذاته عندما يقول: " إن الفلسفة الثالثية لا تطمح في أكثر من تشخيص الأمراض دونه أن تنصب نفسها حكما. لقد أخذتها الخيبة، فلذلك إنها تفضح وتتهم "
. وقد بدأ ذلك واضحا من حضور مفاهيم الأمس في مشروع الغد، والدعوة إلى إنسية جديدة، لأن " من بين نظريات علماء الاقتصاد ورجال السياسة، ما ليس فقط خاطئا، بل خطيرا على تقدم الإنسان، وذلك مثل الليبرالية، وتبادل التعاون الخ .. ويأتي خطر هذه النظريات من كونها تتولد عن أنظمة المزاحمة واللامساواة القائمة ضمنيا "
، ومثل هذه الأخطار تبرهن على مشروعية التفلسف في توفير الأدوات النقدية، لأن غيابها يجعلنا " عرضة لنهج مواقف سلبية خالية من كل جديد، ومحاولة تجديد، بل وحتى الرغبة في أي جديد "
، ولعل مراجعة تاريخية لورقة جميل صليبا في بحوث مؤتمر الفكر العربي في مائة سنة، عندما أثارت سؤال: " ما هو مستقبل الفلسفة في العالم العربي الحديث ؟ "
، يدفعنا إلى محاولة معرفة حقيقة تطور الفكر الفلسفي، بعد ما صار محتوى الإجابة التي اقترحها جميل صليبا من الماضي، كما ظل السؤال يتكرر في دراسات عديدة عساه  يحقق التوازن بين الدراسات التاريخية التي تهدف إلى التعريف بالفلسفات الشرقية والغربية القديمة من جهة، والفلسفات العربية-الإسلامية من جهة أخرى، وذلك بالتحقيق أو ترجمة النصوص ونشرها. فإذا كان " الذي بحث في فلسفة الفارابي لم يصبح فيلسوفا فارابيا، والذي بحث في فلسفة ذلك أن هؤلاء الباحثين يفرقون بين الدراسات الفلسفية المبنية على المنهج التاريخي، والدراسات الفلسفية النظرية التي لا ترجع إلا التاريخ إلا لتستمد منه بعض العناصر المؤيدة لاتجاهاتها "
، وقد فسر جميل صليبا هذا التراكم المعرفي للفلسفات كمرحلة ضرورية تسبق الإبداع، الذي يظل مقيدا بشروط اجتماعية كحرية الفكر، وأسباب التخصص العميق، لأن اهتمامات الباحثين ما تزال أقرب إلى التأليف المدرسي، لأن " المجتمع العربي لم يهيئ لهم أسباب الطمأنينة الروحية، ولا أسباب الاستقلال العقلي "
، وهذه الهواجس التي تحاصر الفكر الفلسفي ظلت هي نفسها، كما دلت بحوث المؤتمر الفلسفي العربي الأول، الذي نظم في الثمانينات، فذكرت ثلاث عقبات تحول بين الفيلسوف ودوره النقدي، تتمثل الأولى في ثقافته الفلسفية الغربية التي " رسخت فيه تصورا معينا للفلسفة يجردها من وظيفتها النقدية – التقويمية على صعيد التنظير الاجتماعي والسياسي – "، والثانية ترتبط بتقديس معتقدات الماضي، أما الثالثة تتعلق بالأنظمة السياسية التي " لا توفر مناخا صالحا للبحث الحر "
، واستمر هذا التشخيص في نهاية الثمانينيات مع بحوث المؤتمر الفلسفي العربي الثاني عندما ركز أحد المشاركين على " الأبعاد التدميرية والاغترابية لنمط الاستيراد الفكري السائد في الوطن العربي " في مختلف المجالات الفكرية والاقتصادية والإدارية والسياسية، والتي " لا تعود إلى الجوهر الإمبريالي للعلاقة القائمة بين الوطن العربي وبين الغرب "
. وبالتالي كان من الطبيعي أن تفلسف هذه العلاقة كما فعلت شخصانيات الوجود العربي بأبعاده المسيحية والإسلامية، لأن عظمة الإنسان تقاس " بمقدار وعيه مسؤولياته وحدوده .. هكذا يستطيع أن يواجه الواقع ويسير قدما نحو تحرره مظهرا عظمته الأصلية بالمساهمة في كل ما يثريه في الطبيعة والتاريخ. فالإنسية ترغم الإنسان على أن ينمي كل ما لديه من إمكانات وقوة خلاقة وقدرات عقلية، وأن يبذل الجهد ليجعل من قوى العلم المادي أدوات تحرره "
. فهي فلسفة أخلاقية عملية تحاور كل العلوم بما فيها الوضعية و التجريبية، باعتبارها إشارات طبيعية يجب معرفة رموزها، وأساس هذه المعرفة هو الإنسان لأنه منطلق كل قراءة أو مفتاح تحليل لتلك الرموز، فإذا كان رجل الاقتصاد يزعم أنه لا ستفلسف باسم العقلانية العلمية، فهو شبيه بأولئك الفلاسفة " الذين يرفضون الاشتغال بالسياسة، باسم صفاء الفكر والبحث عن الأسباب الأولى .. فلا يمكن تصور أية نظرية، حتى في العلوم الاقتصادية، إلا من خلال مذهب يلحق الغايات بالقيم لتوجيه كل نشاط إنساني "
. وهذا المعنى الشخصاني وحد متوسطية رونيه حبشي التي ارتبطت بقيم الإيمان، والمسؤولية الأخلاقية التي تلزمه أن لا يسلك طريق الفكر دون أن يصطحب همّ الأعمال، وأن لا ينخرط في سلك العمال دون التوجه نحو الفكر؛ بغدية الحبابي وآمالها في تجاوز الوقائع المؤلمة للصراعات السياسية التي ما تزال عائقا للتعاون المغاربي والمتوسطي والثالثي، لأن البحث " طبقا لمناهج غدوية يعني السعي وراء قصد، لا من أجل التنبؤ بالمستقبل، ولكن لبنائه، أو على الأقل، للإسهام في حدوثه. فهو ممارسة تقوم على تخطيط وتصميم يعتبران كما لو شرع في الحوار مع المستقبل "
. في هذا السياق كانت تساؤلات الحبابي توضح تجربة معاناة تغيّر الشخص، وتغيّر الكائنات والأشياء التي تملأ آفاقه،و ما يضفيه من الكمال على الأجهزة السياسية والمجتمعية، وتحسين العلاقات بين البشر، وتعميم الرخاء بتوزيع متزن وعادل لمواد الإقليمية، والتجرد من النظرة القومية الضيقة التي تغزو الذهنيات والعواطف كما نكتشف الإنسان المتجدد "
، ووفق هذه المبادئ حاور الحبابي التراث والفكر الفلسفي الغربي، ليس على أساس المحاكاة والتقليد، وإنما من خلال اعتبار " مشاكل الغد – يقينا – مغاير لمشاكل القرن العشرين (وبالأحرى مشاكل القرن الحادي والعشرين)، وستكون الحول – بالطبع – حولا مغايرة هي أيضا. فليس في تاريخ الفلسفة لأن يتخذ مرجعا لتهيئة دستور مجتمع إنساني لما لم يحل بعد "
. وقد بدا هذا الفكر منفعلا بهموم ومشكلات عصره، ينقد قيم الاستهلاك والآلية والمزاحمة، ويدعو إلى صياغة جديدة لمفهوم الإنسية، باعتبارها " القدرة والاستعداد إلى النظر إلى كل إنسان في العالم بصرف النظر عن انتمائه الاثنى أو الحضاري أو الديني أو مرتبته الاجتماعية، باعتباره أخا للإنسان له نفس القيمة والكرامة والاحتياجات الأساسية مثل الآخر ومعاملته بما يتفق ذلك "
. سواء في الدائرة المغاربية أو المتوسطية والعالمية. 

3-شخصانية الغدية أو الإنسان الكلي :

   لا شك أن تاريخ إنتاج الحبابي لأعماله الفلسفية، بين مرحلتي ما قبل الاستقلال السياسي وما بعده، لم يؤثر في مفاهيمه الجوهرية التي أعلنها كتجربة واقعية، اختلفت أشكالها التعبيرية بين معاني وجودية بأبعاد تراثية ودينية، ومدلولات اجتماعية انعكست بأفعال ثقافية واهتمامات اقتصادية، لأن " العامل الشخصي، بالطبع، لا يغيب أبدا عن الاختيارات والبحوث الميدانية، ولا عند الذي يباشر البحث واستفسار، ولا عند يمارسان عليه "
. فهو يشير صراحة أن الإنسية الجديدة هي الشخصانية الواقعية التي يظل همها الأول هو " الانسجام مع الواقع: " رفض مواقف التمرد المستمرة التي يحرض عليها الميل الطبيعي – إن جاز القول – ورفض الالتزامات العمياء رغبة في تكيف لا منقطع وواع لما يجب تبنيه من الأشياء، وحفز الكائنات البشرية على قبول ذواتها دون تخضع خضوعا أعمى نهائيا للأحداث والواقع، فالتشخصن يتجاوز المعطيات بتكيفها مجتمعيا، وبتكييف الأشخاص مع تغييرها. إنه صراع مستمر من أجل رقي مستمر "
، إلا أن جاذبية المفاهيم الفلسفية الأولى لا تقاوم، لأن الفيلسوف حسب الرأي البرغسوني، مهما تعددت مساهماته الإبداعية، فهي تخضع على الدوام لمبدأ واحد. إنه واقع الشخص الباحث عن إثبات الهوية الإنسانية، سواء تعلق الأمر في الشخصانية الواقعية وهي تقف عند الكائن البشري وهو يتشخصن، لأنه " كل "، لا يحيا إلا بالآخرين، ولا يستطيع أن يحيا بدون صراع مع الآخرين؛ أو في هاجس التحرر عند نقد مفهوم الحرية البرغسوني؛ أو في التوفيق بين الإسلام والشخصانية على طريقة مونييه أو جان لاكروا أو بول ريكور؛ لينتقل إلى البحث عن فلسفة الغد، لأن وجوده الثالثي صار مهددا بحضارة ما بعد التصنيع، وهو لم يحقق بعد حضارة التصنيع، لأن ما " ينقص العالم الثالث هو التقنية والفلسفة الملائمة للمرحلة الحالية التي تعرفها هذه التقنية، ذلك أن كل فلسفة تمثل فترة تاريخية تلقائية ومرحلة فكرولوجيا في نمو اللغة التي تنقلها والمجتمع الذي تتوجه إليه. فعلى الفيلسوف الذي يريد أن يكون إنسيا يعني واقعيا بكل ما تقتضيه الواقعية السليمة، أن ينطلق من الحوار مع الآلة "
. فقد صار التطور المادي حقيقة وجودية حسب واقع الأوضاع الاقتصادية التي نعيشها، ومهما حاولنا الاعتماد على فلسفة الآخر في تحليل معانيها وفهمها، فلا يمكن أن تحل تلك الفلسفة مشاكلنا باسمه ومكانه.

لقد عملت فلسفة الحبابي على إقتراح تصورات جديدة لأنظمة التعليم، والاقتصاد الغدوي، وما يناهض المزاحمة، وفكر الأوهام، وبؤس الواقع. فطالب بمدرسة تستجيب لحاجات مجموع أثلات العالم، لأن " مهمة التعليم الأساسية هي إصلاح الذهنيات والمشاعر انطلاقا من برامج جديدة وكتب مدرسية جديدة ومناهج جديدة، وطبقا لمبدأ أساسي: إعادة أنسنة الإنسان بنظرة شمولية وتضامن دولي "
، بحيث يساعد الثالثيين على الاندماج في التاريخ من جديد، باعتبار أن العقل لا يوهب إلا لأولئك الذين يعرفون كيف يبذلون الجهد اللازم لامتلاكه والاستفادة من استعماله، إلا أن السؤال: متى تكون لنا " مدارس نتدرب فيها على استعمال العقل ! ولتكف طائراته عن سحق المدارس في تشاد وكامبودج، .. ولبنان .. فلسطين " 
؟ وهذه العدوانية الغربية تحتاج إلى مراجعة لأن مدرسته تخلو من الروح العالمية، وقيم المحبة والرحمة، مادان مرتبطا بكيفيات إشباع الحاجات والرغبات، دون أن يبذل أي جهد في تلقين كرامة الإنسان.

إن الحبابي لا يراهن في تغيير الأوضاع القائمة على رؤوس الأموال أو على طبقة اجتماعية، وإنما على الاستثمار في التنظيم والمعرفة، قصد إصلاح الوضع الحالي ليتكيف مع اليوم المتحرك، وعالم الغد أو عالم ما بعد التصنيع، لأن " لا القيم والإيمان، ولا العقلانية، والواقعية والموضوعية تحرم العلوم والتكنولوجيا والتطبيقات. إن استعمالاتها طبيعية وضرورية، بيد أن الواجب أن ينجز الاستعمال بأسلوب إنساني، بمعنى يستهدف خدمة مصالح الناس (كل الناس)، دون تضحية بأحد من أجل الإنتاج والدخل "
، ولا يمكن لهذا المشروع أن يتحقق إلا بوثبة ثورية تواجه العراقيل الغربية، وذلك بتملك الواقع رغم ظرفيته، والتطلع إلى أبعد منه، لأن بلدان العالم الثالث لا خيار لها إلا أن تدخل عصر التصنيع، فتساير " الغرب في كل ما ينجز، حاليا، على الصعيد التقاني، شريطة أن لا يتنكر لقيمه الخاصة من أجل تبنى قيم الغرب الذي يعاني هو نفسه، تمزقا وحسرة على ما فقد .. تقتضي مصالحنا، إزاء التحدي الذي يعلنه في وجهنا العالم الحديث العصري، أن نقتبس دون تحفظ، مستجدات اليوم وفي الوقت نفسه، دون أن نجحد قيمنا الدائمة، على أن بعض هذه القيم خصوصي، يجد أصالتنا الوطنية، وشخصيتنا المتميزة، وبعضها الآخر ملك مشترك بين مجموع أبناء البشرية "
؛ وفي هذا الجدل بين النموذج الغربي، وطبيعة الذات الوطنية، يدعو الحبابي إلى إنسية جديدة أساسها الأمل " كالشمس المغاربية المتعطش إليها البرتقال والزيتون الأخضر. ففي علاقاتنا الحميمية مع البحر الأبيض المتوسط، يسكن السر الكبير للمستقبل، السر الذي تجسده ثقافات غالبا ما سعت إلى السلم والشمولية "
، وكأنه بهذا الحس الجمالي لوجوده الطبيعي المغاربي والمتوسطي، وما يحمله من قيم إيجابية تضع الشخص في مرتبة أرقى من معايير التقنية والمردودية والأرباح التجارية، يدفع بفلسفة الغد أن تزرع هذا الوعي بما هو إنساني شمولي، كإيمان ومنبع أخلاق. فهي مسؤولة على تحضير عالم الإنسان الجديد الذي يجعل من القومية معيارا أخلاقيا للتأكيد على شخصية الإرادة التي يعترف بها الآخرون، " إنها اعتراف الذات بذاتها ، وفرض نفسها كعضو في مجموعة إنسانية تتميز بتاريخ مشترك وأرض (بلد، وطن) محددة جغرافيا. فكما أن الانتماء إلى قومية ما لا يمنع من الانتماء إلى أسرة (أو قبلية)، فإن تداخل الأمم لا ينفي الأمة "
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