1-الإنسان، ماهيته وواقعيته عند الحبابي :

    عندما نراجع ما كتب عن فلسفة الحبابي من مقالات ودراسات وبحوث ورسائل جامعية ، نكتشف مسألتين أساسيتين: أولا، الاعتراف بقيمة الفيلسوف ودوره المتميز في الفكر المعاصر إلى درجة الإعلان بأنه لحظة ميلاد جديدة للعقلانية في الوجود العربي-الإسلامي ، لأنه جاء بعد ابن رشد. ثانيا، هناك اختلاف قد يصل إلى درجة التناقض في فهم فلسفة الحبابي، لأن المشروع الذي عمل على بنائه وتكوينه لم يكن يوتوبيا أو حلما من أحلام الفلاسفة، بل حركة دائمة للفعل الثقافي، جعلت المفكر المعاصر محمد وقيدي يحرص على التعريف بها، وفاطمة الجامعي الحبابي شريكة الحياة والفكر تجسدها بوجود الفيلسوف، لتظل جهود المشتغلين بالفلسفة والآداب والذين اهتموا بإبداعه بين القراءة الظرفية لفلسفته، والانتصار لوجودها التاريخي ،وفعاليتها الفكرية التي تنوّعت بتنوع الاهتمامات الفلسفية سواء تعلق الأمر بالسياسة والإيديولوجية أو بالتاريخ و الأدب أو بمناهج العلوم واللسانيات أو فلسفة العلوم وتاريخها؛ وبعبارة أخرى، إن الحبابي يحضر في قراءات عديدة تستجيب بشكل أو آخر لتلك الاهتمامات الفلسفية، التي تعبر أول ما تعبر عن رهان الإبداع و هاجس النهضة.

إن معرفة فكر الحبابي الفلسفي من خلال ماأعلنه من تبريرات ذاتية ، تعترضها جملة من العوائق المعرفية ، قد لا تؤهلنا للوقوف على أهم مراحل نشأتها وتطورها، لأن جدلية قلقه وتفاؤله " لا يمكن اعتبارها بتاتا محاولات جادة لرصد اللحظات الدالة والحاسمة في تفاعل فكر الحبابي مع حياته "
، وعليه كان مشروع: الحبابي، الإنسان والأعمال، بأجزائه الثلاث: الأديب، والفيلسوف، والآراء والمواقف، بإشراف لجنة رعاية ترشيحه لجائزة نوبل، مفتوحا للمراجعة والإضافة، بحكم أن طبيعة العمل اقتضت وقفات عابرة " حول الشخصانية (الواقعية والإسلامية وما يحوم حولهما) في حين أن الغدية لم تأخذ من اهتماماتنا إلا لمحات، إلى أن يحين الوقت لتناولها في كتب على حده "
، بل أن شخصية الحبابي " الإنسان والفيلسوف من خلال العلاقة بين ما كتب وخلّفه لنا، كسلوك بشري، لا تزال مشروعا يتطلب الإنجار "
؛ خاصة وأن فكر الحبابي ذاته يدعونا إلى هذا الربط المنهجي بين الفيلسوف وحياته،  فعندما نكتب عملا فلسفيا، يكون الغرض هو التعبير ونقل حقيقة ما للقارئ، وتلك الحقيقة قد تكون سابقة على الكتاب في حد ذاته، وبالتالي من الضروري بمكان معرفة مصدر الحقيقة أو من نقل تلك الحقيقية ؟ وما هي دوافعه في استعادة تلك الحقيقة، والقول بها في تلك اللحظة التاريخية ؟ " إنه من العسير جدا أن تفصل التجربة الفلسفية عند ديكارت أو سبينوزا عن تجربتهما العاطفية أو تجربتهما الشمولية، كما تعلمون، فإن سبينوزا لا يتردد في بداية رسالة (في إصلاح العقل) أن يروي كيف أن الأزمة الأخلاقية العنيفة التي عاشها جعلت منه فيلسوفا، بعبارة أخرى إن أصل فلسفته تكمن في صعوبات تلك الأزمة المعاشة. في حين أن ديكارت هو الآخر لا يتردد في أن يحدثنا عن تاريخ فكره معتقدا أن مثل هذا التاريخ يسلط الأضواء على     فلسفته "
، وفي هذا  السياق الإنساني والفلسفي امتازت مؤلفات الحبابي بصدق " الإنسية، ومن يُعد الرؤى، إنها كفاح من أجل تحرير الإنسان ورقيه "
. ورغم الإشارات الكثيرة في هذا الموضوع، فإننا لنكاد نجد إلا مقالتين أو ثلاث تناولت بالدراسة والتحليل نزعته الإنسانية: " ما الإنسان ؟ وكيف يصبح الكائن البشري إنسانا حقا ؟ أي طريق يسلك، أو يحب أن يسلكها، ليكسب هويته الإنسانية ؟ تحاول الشخصانية الواقعية، شخصانية محمد عزيز الحبابي، أن تصف لنا هذه الطريق التي تبدأ من الكائن الذي يتعالى على نفسه وينفي ذاته ليتحول إلى شخص ثم إلى إنسان "
. إن الأمر لا يتعلق بدراسته المركزية من الكائن إلى الشخص، بل بخطابه الفلسفي كلّه الذي جعل منه أو أهله ليكون " صاحب نزعة إنسانية عميقة، وهو يساوي بين البشر أجمعين، المؤمن وغير المؤمن، الرجل والمرأة، ويعتبر الإنسان غاية لا وسيلة. إنه يعظّم من شأن الفلسفة ويعوّل على دورها المنقذ، مع أن الدين هو إطاره المرجعي الأول "
 إلا أن هذا التقييم لا يعني أن الحبابي استأنف الفكر الفلسفي بعد ابن شد " بالاستمرار مع أو في التقليد الفلسفي العربي-الإسلامي، بل لقد استأنف القول الفلسفي بالاستمرار ضده بمعنى من المعاني لأنه كان مدفوعا بجرأة ثابتة ومصرة على أن يقيم فلسفة خاصة به " تلك الفلسفة التي أخذت صورة عديدة، ومع ذلك فقد كان هاجسها إنسانيا، لأنه فضل أن يمارس الفلسفة " في معترك العقل العملي، فالإنسان – أو الشخص أو الأنا -  لا يتم تم إثباته انطلاقا من أحد عناصر الوجود، أي عبر كوجيتو مجرد يسبق فيه الفكر الوجود ويؤسسه، بل يتم ذلك من خلال كل فعاليات الوجود البشري وتجلياته بغض النظر عن الأساسي والهامشي منها، إذ لا معنى للإنسان في واقعية الحبابي الشخصانية إلا في قلب الواقع من حيث هو حصيلة ممارسات سوسيولوجية وسيكولوجية واجتماعية وثقافية، وسياسية "
.  

على هذا الأساس، يمكن فهم فلسفته لأن مرجعيتها لا تستند على تصنيف مادي ومثالي أو قديم و حديث، أو غربي وشرقي، فهي من التنوع الفلسفي إلى درجة أن مونييه فيلسوف الشخصانية المعاصر، تبدو علاقته به مسألة منهجية أكثر منها التزاما معرفيا أو انخراطا فلسفيا. وهذا يؤكد ما ذهب إليه محمد وقيدي ، بأن وجود " حركة مفاهيمية في أية فلسفة لا يدل على تناقضها، بل يدل، على العكس من ذلك، على حيويتها وعلى صلتها بالواقع "
. وفي هذا السياق التحليلي لفلسفة الحبابي كان الإنسان هو الكائن الواعي الذي يختار بحرية، ويغذي في نفسه الآمال والمطامح، ويفضل هدفا دون آخر في مقياس القيم، ويعترف بالواجبات والمسؤوليات الأخلاقية، ويقدر الجمال ويبحث عن الحقيقة، وبعبارة أخرى كان مصدرا للمعنى وفهم عوالم الأشخاص والأفكار والأشياء، ومن هنا يمكن القول، بأن " شخصانية الحبابي الواقعية كانت هي علم الإنسان من حيث هو إنسان، أي باعتباره مجموعة أبعاد ومحددات لها جذرها في الواقع "
. هذا الواقع الذي صار في الفكر الفلسفي المغربي هاجسا تربويا من خلال الترجمات والدراسات الايبستمولوجية ، ووعيا فلسفيا حيث أعاد النظر في تاريخ " الاستقرار التي تنعم بها النظرة الواقعية، فإن ما ينبغي أن يلفت انتباهنا حقا هو أن جميع الثروات الخصبة التي عرفها الفكر العلمي هي عبارة عن أزمات تجعل إعادة النظر بشكل جذري، في النظرة الواقعية أمرا ضروريا "
 سواء فيما يتعلق بعلاقتنا بالعلم أو فلسفة العلم الحديث التي لا توافق " الآراء الفلسفية العامية ولا الآراء الفلسفية النسقية، إنها لا توافق الموقف الطبيعي، ولا المواقف الواقعية الساذجة التي هي امتداد واستمرارية ، باعتبار أن أرسطو حين قال بفكرة الجوهر، لم يفعل سوى أن لخص طريقة نظر الإنسان إلى الأمور في حياته اليومية، وأضفى عليها طابعا فلسفيا، والثورة التي أحدثها تطبيق المنهج الفيزيائي الرياضي على فهمنا للواقع اقترنت بتغيير أساسي في نظرتنا إلى الواقع وعلاقته بالفكر، لذا لم يعد الواقع بداية، بل تحول وأصبح مبتغى المعرفة ومسعاها "
. وعلى هذا الأساس لا يمكن قراءة أي تجديد فلسفي أو اجتهاد فكري في الموضوع، دون مراجعة معادلة الشخص والواقع باعتباره     علم " أساتذتها وأساتذة أساتذها، وأجدر بنا أن نقول عنك ما قاله الكندي عن فلاسفة اليونان من أنهم " شركاء فيما أفادونا من ثمار فكرهم، التي صارت لنا سبيلا وآلات مؤدية إلى علم كثير ".  و يضيف الطاهر وعزيز: إن الحبابي يصدق عليه قول الفيلسوف الألماني فخته إلى تلاميذه ، " لكي نمتلك الحقيقة يجب أن نولدها من ذاتنا. وان ما نفهمه سيصبح عنصرا مكونا لذاتنا، بل وتحولا لذاتنا إذا ما كان فهمنا فهما جيدا حقا "
. ومثل  هذا الفهم، يقف عند عاملين مترابطين: 
أ - عامل الزمان، لأن الحبابي كان أول أستاذ بقسم الفلسفة بكلية الآداب والعلوم الإنسانية بالرباط، وهو في الوقت ذاته فيلسوف " تردد في الشرق والغرب صدى شخصانيته الواقعية وشخصانيته الإسلامية "
، فقد استطاع أن يحقق شروط الاستئناف الفلسفي من خلال أول أعماله (مفكرو الإسلام)، ثم لتكون " بداية التأليف الفلسفي بالنسبة لمؤلفه وللفكر الفلسفي المغربي بصفة عامة فهو كتاب (من الكائن إلى الشخص)، وقد صدر هذا الكتاب باللغة الفرنسية سنة 1954 "
. وترجم الجزء الأول منه إلى اللغة العربية، وصدر عن دار المعارف كحلقة من حلقات (دراسات في الشخصانية الواقعية) على أن يصدر الجزء الثاني والثالث اللذين هما في طريق النشر منذ الثمانينات، بترجمة عبد الحميد مرسلي.

  لقد ظلت فلسفة الحبابي ملتزمة بدلالة تحرر الإنسان في الزمان، بل إنها أغنت تلك الدلالة بعدما أضافت إليها أهمية البعد الديني، وفي الوقت ذاته "كان أستاذنا يقاوم الزمان وعامل انحسار الفكر فيه، فكان يأبى على فكره كما قيل، أن يستقيل أو يحال على المعاش، وهكذا وفي الصيغة الأخيرة التي اتخذتها فلسفته ابتداء من الثمانينيات حرص على أن تبقى تلك الفلسفة مرتبطة بإحدى مقولات الزمان التي لا تبلى أبدا وهي مقولة الغد والمستقبل "
، وهذا الموقف يدافع عنه بشكل واضح محمد وقيدي، الذي استطاع أن يوفق بين التفلسف وتاريخه، بين إعادة الاعتبار لشخص الحبابي وفلسفته، فساهم في تطوير الفكر الفلسفي المغربي من الإنكار والتهميش لقيمته المعرفية والتأسيسية إلى الاعتراف بدوره التربوي والتنويري.

على العموم، لقد وقف أحمد ماضي على هذا الإغفال المقصود لفكر الحبابي الفلسفي، ونعته بالتطرف عند صاحب (الخطاب العربي المعاصر)، الذي يوظف مفاهيم الفلسفات الغربية، ويأبى أن يدرس " محاولات رينه حبشي ومحمد عزيز الحبابي الشخصانية، لأنها كتبت أصلا بلغة أجنبية "
، وكأن الكتابة، بلغة أجنبية، حتى لو ترجمت إلى اللغة العربية، وخاطبت العربي تجعلها غير منتمية إلى مجالها اللغوي المعاصر، مع العلم أن الوعي النقدي الحديث لا يمكن أن يرتكز على قاعدة واحدة أو ينبثق من فكر واحد أو من نظرية واحدة، فبصفته وعيا نقديا وحديثا لابد له من أن ينبع من أطراف وحركات فكرية متعددة تتناول المجتمع وثقافته من مواقع ومن أبعاد مختلفة "
 وفي هذا الصدد ، كانت الأحادية اللغوية عند الجابري فكرة سلطوية فوقية أو شكلا من أشكال الفكر الأبوي المسيطر، الذي يراهن على الفهم البراغماتي لفلسفة الآخر ،على أساس أن المحتوى النفسي والاجتماعي والتاريخي من الذات مختلف،  في حين يتجاهل الروح العربية والإسلامية التي تكوّن الفكر الفلسفي المعاصر الذي كتب بلغة الآخر، ذلك الآخر الذي لم يتنكر لوجودها، فصنفها ضمن فلاسفتها باعتبار أن الحبابي " عرف بمؤلفاته حول الشخصانية، والتي تميزّت عن التيار الغربي، لأننا يمكن وصفها بالشخصانية الواقعية، لقد كان فكره الفلسفي ملتزما، لأنه ولد وعاش في الزمن الكولونيالي، فناضل من أجل استقلال وطنه "
.
 وفي المقابل، وجدنا الجابري يستشهد بالفكر الفلسفي الغربي ويطبق أفكاره ومناهجه، كما يبدو في كتابه (مدخل إلى فلسفة العلوم)، الذي " يعكس إعجابا ما بكتاب بلانشي حول المنهج التجريبي، فهو يقتفي آثاره ويحدو حدوه "
، وقد صرّح في مقدمة الجزء الأول، أن " كل قراءة، وهي قراءة آثمة ومنحازة، هناك إذن، كما تقول المقدمة: رؤية موجهة، سواء في العرض أو التحليل أو في النقد وإبداء الرأي، رؤية تستمد مقوماتها ومؤشراتها من الفكر التقدمي المعاصر، الفكر الذي يكرس العلم والمعرفة العلمية لخدمة الإنسان، لتطوير وعيه، وتصحيح رؤاه "
، ووفق هذا التوجيه الإيديولوجي للعلم، ينقل نصوص فلسفة العلوم إلى اللغة العربية، ويؤول مفاهيمها في سياق اهتمامه الأصلي بالفلسفة الإسلامية والفكر العربي المعاصر، وبالتالي لا يوجد أي مبرر معرفي لإسقاط أعمال الحبابي المترجمة إلى اللغة العربية، لتكون موضوع دراسة وتحليل وقراءة فاعلة مشاركة، بحيث يلغى"الصوت الواحد وطغيان المعنى الواحد، وتثبت في الوقت نفسه قاعدة الحوار         الديمقراطي "
، ذلك الحوار الذي كان الوجه الحقيقي للفلسفة عند الحبابي، ومن علاماته أن كمال عبد اللطيف في زمن (قراءات في الفلسفة العربية) اعتبر أن " مؤلفات الحبابي لا يمكن وصفها بالهامشية فقط، بل إنها درجة أعلى من الهامشية، إنها مؤلفات غريبة عن الواقع الذي يؤطر وجودها، وتأتي غربتها من استماعها لنداء الفكر الباهت في الفلسفة الغربية، ومحاولة ترجمته بصورة تلفيقية ممزوجة بمعطيات نظرية إسلامية، مؤولة بدون عقد يقينية. إن الحبابي، إذن يستمع لنداء الماضي، كما يستمع للباهت في تراث الآخر، أما الأنا، أما الحاضر، فإنهما يحتلان مرتبة دنيا في مجال إنتاجه "
؛ غير أن هذا الموقف الفكرولوجي يكرر تلك القراءة الخاطئة التي استندت على مبدأ التقدم، لأنه " أصبح من الواضح اليوم انطلاقا من أعمال كل من لوسيان غولدمان وألتوسير، على سبيل المثال، أن زمانية الوعي الفلسفي تملك من الخصوصيات ما يجعلها تتقدم أو تتأخر في بعض المراحل التاريخية عن زمانية التاريخي، والفلسفة في هذا الإطار لا تشكل أي استثناء، إنها حادثة تاريخية "
، وبالتالي يكون من الحكمة بمكان البحث عن أسباب الظاهرة الفلسفية عند الحبابي، ومعرفة كيف تطورت، لأنه لولا أفلاطون ما كان أرسطو، ولولا هيوم ما كان كانط، ولولا هيجل ما كان ماركس ...الخ، فقام  كمال عبد اللطيف في زمن مختلف في كتابه (أسئلة الفكر الفلسفي في المغرب)، يعيد تصحيح موقفه، فيقرأ فلسفة الحبابي من خلال السياق الثقافي والمجتمعي العام، الذي نشأت فيه وتطورت في إطاره، ويقصد بذلك الثقافة المغربية في نهاية النصف الأول من القرن العشرين، التي " اتجهت نحو بناء ثقافة قادرة على المساهمة في التغيير الاجتماعي ومواجهة الهيمنة الاستعمارية "
، كما هو الشأن في بعض كتابات علال الفاسي (1910-1973)، ومحمد بلحسن الوزاني (1910-1978) وغيرهما من رواد الإصلاح السياسي الوطني، إلا أن المشروع الفكري لدى الحبابي، بدا منذ الوهلة الأولى عميقا بمفاهيمه، التي ستمثل " لحظة استئناف القول الفلسفي في الفكر المغربي، وما سيميز هذه اللحظة هو انخراطها في الجدل الفلسفي الفرنسي والعمل على تعريبه وتطويره في أفق المشاركة الفلسفية الرامية إلى استنبات درس الفلسفة في الجامعة المغربية "
. بهذه الرؤية، يكون كمال عبد اللطيف قد عاد إلى الإجماع المغاربي والمتوسطي، الذي لم يراهن على فضل الحبابي " في استئناف البدء، بدء التفكير الفلسفي في المغرب الحديث "
، بل عمل على التعريف بفلسفته، وشرحها، وتوظيف مفاهيمها لعل وعسى سؤال: متى يعود زمن الإبداع الفلسفي؟  يصبح وجودا واقعيا أكثر منه معنى تاريخي للجدل والمناقشة.

لقد اعتبر علال الفاسي أن " الفلسفة من أحسن الطرق للتربية ولتكوين المجتمع الصالح القائم على عقيدة وعلى منهج وغاية، ذلك ما اتفق عليه الفلاسفة المؤمنون بالعقل والمؤمنون بالمادة على السواء "
، غير أن هذه الروح الإصلاحية اقترن حضورها في الوقت ذاته، بمعركة أنبل وأشمل، إنه سؤال كيف تتحرر من القاعدة الاجتماعية الخلدونية القائلة بأن: " المغلوب مولع أبدا بالاقتداء بالغالب .. والسبب في ذلك أن النفس أبدا تعتقد الكمال فيمن غلبها وانقادت إليه: إما لنظره بالكمال بما وقر عندها من تعظيمه، أو لما تغالط به من أن انقيادها ليس لغلب طبيعي إنما هو لكمال الغالب، فإذا غالطت بذلك واتصل لها صار اعتقادا فانتحلت جميع مذاهب الغالب وتشبهت به، وذلك هو الاقتداء "
، خاصة في ما يتعلق اللغة الفرنسية وفكرها الأدبي والفلسفي، وعاداتها وتقاليدها التي انتشرت مع الوجود الكولونيالي، الذي لم يسمح إلا للأسر الميسورة في المدن الكبيرة من تثقيف أبنائها، وبشكل ملحوظ عند ظهور المدارس الفرانكو-عربية، وعلى هذا الأساس كانت الفلسفة تبدو لهذا الجيل من المثقفين " كوسيلة للتحرير، بحيث تكون كأمل للتفكير الجيد، والتنظيم، والتطوير والقدرة على الانعتاق من النظام الكولونيالي، كما تحرر الفرنسيون أنفسهم من الإحتلال الألماني، من خلال التغيير الجذري للذهنية. إن الفلسفة مفيدة وفعالة، ليس فقط لأنها تكوّننا، بل لأنها تؤهلنا لممارسة التحليل والتركيب، والفكر النقدي والتأملي "
. وفي ضوء هذا السياق الاجتماعي للمعرفة، انتمى الحبابي " إلى فصيل نشيط ومتميز داخل الحركة الوطنية المغربية تأسس سنة 1936 تحت اسم الحركة القومية – مؤسس هذا الحزب هو الأستاذ محمد بن الحسن الوزاني الذي درس العلوم السياسية والصحافة في فرنسا – وكان يضم الصفوة المثقفة في المجتمع المغربي آنذاك: المحامين والأطباء والموظفين والتجار والطلبة، وكان القاسم المشترك بين هؤلاء جميعا، فضلا عن غيرتهم على بلادهم، تفتحهم الكبير على الثقافة الفرنسية، وتكوينهم المزدوج، وقد بدل هذا الفصيل اسمه في سنة 1946، وحمل إسم حزب الشورى والاستقلال "
. أثناء هذه الفترة التاريخية، انتقل الحبابي إلى باريس طلبا للعلم، بعد " تجربة الاعتقال والسجن القاسية خلال أحداث شهر يناير من سنة 1944، وهي أحداث جلّ مدن المغرب على إثر تحرير وتوقيع الوثيقة المطالبة باستقلال المغرب ورفعها إلى سلطات الحماية من طرف أبرز العناصر الوطنية في حزب الاستقلال، لقد اعتقل أثناء مظاهرات عنيفة جرت في مدينة فاس ،كأصداء حماسية لذلك الحدث ،وقد حكم عليه بالسجن لمدة سنتين ونصف، قضى منها فعلا  ثمانية أشهر ثم أطلق سراحه، ربما لأنه قد تلقى خلال إقامته بالسجن ضربة شديدة على رأسه ،أعتقد أنه لن يعيش معها زمنا طويلا "
، لكن إرادة المعرفة لدى الحبابي، ستغامر في زمن الوجوديات وفلسفة العبث، بإثارة أسئلة " حول المكتسب الفكري الإنساني وحول مجموع القيم، كيف يمكن إقامة علاقات إنسانية متكاملة في هذه الأوضاع؟ إنها خيبة مزعجة تجعل الأرض تهتز تحت الأقدام: أين هي تلك الفلسفة التي بإمكانها إعطاء أسس جديدة ؟
 " لقد انبهر الطالب المغربي بالتناقض الصارخ بين الإشكاليات الوجودية التي تبحث الكآبة، والقلق، والغثيان، وغيرها من التجارب الإنسانية التي تدل أول ما تدل ، على عجزها في إشاعة محبة الإنسان وحكمة الحب بالمعنى الهيدغري، وبين شعوره بأنه صار " في مفترق الطرق (بين-بين) لا أنا غربي (رغم الثقافة)، ولا أنا شرقي (لأنهم جعلوا مني غربيا في تراثي القومي وغريبا بالمثاقفة)، مثقافة كانت تلقنني في المدرسة الابتدائية، أن أجدادي هم الغالبون .. فالشعور الأخير: أنا تقريبا هذا .. وتقريبا ذاك .. بدون إنتماء فعلي وبكيفية تامة، إلى الثقافة الأصلية، أو إلى الثقافة الغربية، وجدتني، في نفس الوقت، بدون جنسية مكتملة "
.

إن هذه الهوية التي لا تستقر على ثابت معين عند الحبابي ، كانت تغذيها الثقافات السائدة بعد الحرب العالمية الثانية، فاكتشف ذاته ضمن " مجموعة من الممثلين الفاشلين الذين يبعث بهم فوق خشبة المسرح ليمزقوا الصمت، إذن، أنا لست بشخص أو إنني شخص من نوع خاص، إنما أنا كائن مشيّأ، فأين أتموضع، تاريخيا ؟ إني مستعمر ومتخلف، تعتبر إنسانيته غير مكتملة "
.فهو لا ينتمي إلى هذا العصر الذي يناقش مسرحية الأبواب المقفلة لسارتر، والطاعون لكامي، في حين أن أحداث هوريشما اللاإنسانية " مازالت تتردد أصداؤها، كما تتردد أصداء الأفران التي خصصها النازيون لإحراق الملايين من البشر، وأصداء همجية الحرب الهند-الصينية "، وعليه كيف يمكن التموضع في مناخ كهذا، بالنسبة لثالثي أجنبي، محطم القدرة، عانى الذل فحل بفرنسا بحثا عن أفق لتطلعاته وآماله، وأمل كل الشعوب المضطهدة ؟     

هذه التساؤلات وغيرها ، تجعل الحبابي يبحث عن الأصل الأول أو البداية الأولى ، لأن  " وجودنا هو الوجود الذي نتيقنه أحسن تيقن ونعرفه أحسن معرفة، ذلك لأننا نتمثل معاني الأشياء كلها تملا خارجيا وسطحيا، على حين أننا ندرك ذواتنا إدراكا داخليا وعميقا، فماذا نشاهد حينئذ ؟ وما هو المعنى الدقيق لكلمة وجود في هذه الحالة  المتميزة ؟ "
، ومثل هذه الطريقة الفلسفية في الدهشة أمام الظاهرة الاجتماعية، والتهكم من الوقائع الوجودية، ستحاول من خلال التأمل الباطني – الذي يظل فاتحة لكل أفق فلسفي جديد – إعادة الاعتبار للذات الإنسانية ،على أساس ما يجب أن يكون، لأن " أطروحة الوحدة المبدئية للحضارة الإنسانية العامة مسلمة فلسفية أولية وهدفا نهائيا للإبداع الاجتماعي .. إن مفهوم الإصلاحات الأخلاقية والاجتماعية على المستوى العالمي عند محمد عزيز الحبابي لا صلة له بالإصلاحية البورجوازية الضيقة، بل على العكس من ذلك هو في حقيقة الأمر، يتطابق مع رؤية فانون الثورية حول عالمية جديدة ، وليس من باب الصدفة أن يقيم الحبابي في كتابه (من المنغلق إلى المنفتح) الصلة بين العالمية والالتزام "
. وبمعنى أكثر وضوحا، لا يجب إقصاء أي إمكانية، مهما كانت قيمتها من إمكانيات البشرية، حتى نستطيع أن نكوّن نظرة صادقة عن الإنسان، وحكما صحيحا على القيم، فقد استطاع الحبابي أن ينتقل من " المثقف الأهلي " الذي " همه الوحيد هو البحث عن الماضي وعن كل ما يؤكد الشخصية الوطنية ويدعمها "
 إلى الفيلسوف الذي يعمل على " تحرير الإنسان يقطع النظر عن الوضعيات المحسوسة التي يوجد عليها يشمل ويهم مجموع الإنسانية. فالكفاح من أجل الكرامة الوطنية يعطى للكفاح من أجل الخبز والكرامة الاجتماعية مدلوله الحقيقي "
، وفي ضوء ذلك كان السؤال حول الهوية والوجود الإنساني عند الحبابي إحدى المحاولات العنيدة للوصول إلى المعرفة الصحيحة.  
ب - أما عن المكان ، فوجوده الطبيعي متوسطي بين المغرب وفرنسا والجزائر، في حين ظل وجوده الفكري يتسع لـ (آفاق) شعارها: " لتكن آفاق كل الناس من أجل آفاق أي إنسان، وليكن أفق كل إنسان من أجل آفاق الجميع ". وآفاق هي مجلة اتحاد كتاب المغرب التي أسسها الحبابي سنة 1963، عندما " أخذ على عاتقه مهمة التأسيس الصعبة، تأسيس مؤسسات جديدة على مجتمعنا، وتأسيس تقاليد ثقافية، وتأسيس طرق جديدة لإنعاش الحياة الثقافية الوطنية "
، لأن المستعمَر وإن بدا حرا، فهو يشعر بعدم الاكتمال الذاتي والمجتمعي، إذا لم يحقق كليا، ما كان يأمله، فهو ما يزال يبحث عن نفسه، وإن استعاد شخصيته القانونية والوطنية والدولية. فلابد من دخول معركة أخرى، بحيث " نعمل أن نظل وطنيين دون أن تبتلعنا الماضوية ، وان نضمن صيرورة وتفتحا دون نكران الذات، يعني أن نبقى على ما نحن ونتكيف، في نفس الآن، مع عالم يسير بخطى تتزايد سرعتها باستمرار "
، حتى لا نصير مثل إنسان النصف أو القلّة على حد وصف مالك بن نبي، عندما لا يرى " في الثقافة إلا المظهر التافه، فهي عنده، طريقة ليصبح شخصية بارزة، وإن زاد فعلم يجلب رزقا "
، لقد كان الحبابي في مقدمة من أنشأ اتحاد الكتاب، ودار للفكر في المغرب، ثم ساهم في تأسيس اتحاد كتاب العرب، وقد عمل من أجل ظهور اتحاد كتاب المغرب العربي، أو على الأقل رابطة للكتاب في المغرب العربي، رغم الصعوبات التاريخية والإقليمية التي أنتجت سؤال: " متى نوحد الصفوف في الداخل ؟.. إني من موطن السؤال، ازرع نقط استفهامات كبيرة، ولكني لا أحصد إلا نقط استفهام أكبر منها "
؛ فالأمر يعود إلى طبيعة الوجود الفكري الذي يتجاوز الوجود الطبيعي، ومع ذلك تظل أسئلة الستينيات التي " صاغها جيل الحبابي عن الوضع الثقافي المغربي مازالت مطروحة إلى حد الآن "
، بل تستجيب للهموم الفلسفية المعاصرة، التي تبحث في مشاكل، كانت تعتبر بعيدة كل البعد عن الفلسفة، كالبحث في المجتمع، وفي السياسة،و في السجن، و في الجنون، و في الجنس ، ومحاور أخرى كالحداثة، والضرورة الأخلاقية والتفلسف، وألفاظ الفلسفة في الخطاب العلمي، والفلسفة في المدينة.                                             

لقد كان المكان عند الحبابي هو أحد  الشروط الأساسية، للتفلسف، فحوّل بيته إلى ندوة كل يوم أربعاء، لتحريك السواكن بالحوار والمناقشة والبحث والعمل، مستلهما فلسفة العمران المناهضة للاعتكاف والانعزال، والبرج العاجي والروبانصادات، لأنه كان  فكر متحركا على الطريقة السقراطية، أو تلك المساهمات النوعية للأكاديمية، واللقيون، والرواق، وانتصار حلم الإمبراطور شارلمان بتعميم المدارس والجامعات في العصر الأوروبي الوسيط، وازدهار المعارف والعلوم في بيت الحكمة في مرحلة من مراحل التاريخ العربي- الإسلامي، إلى ظهور حلقات فيينا وفرانكفورت ونادي الميتافيزيقيين البراغماتي في الفترة المعاصرة، إلى درجة أن  رولان بارت ذكر قائلا : " إذا كانت بإمكاني أن أتخيل روبنسون جديد، سأضعه في مدينة تكتض بالملايين من البشر، و ليس في جزيرة مهجورة "
، ومثل هذا الموقف يحضر بشكل واضح في أدب الحبابي سواء في الشعر أو القصة والرواية، ناهيك عن التوظيف  المعاصر لقضايا التراث والفكر الإسلامي في الدراسات الفلسفية.

2-ثورة المكان وميلاد المعرفة :

  إن الحبابي في أعماله الشعرية هو ذاته الفيلسوف الملتزم بقضايا الإنسان، كالحرية، والاستقلال الوطني، ومحبة الآخر، وقيم العدالة والسلم، وكأنه بهذا الأسلوب الإبداعي يربط الفكر بالممارسة، لأنه " لا شيء يكتب له البقاء، أكثر من فكرة مهيأة، بشكل بديع، لا للانغراس أكثر في جوهر الأعمال الأدبية أو الفكرية، بل أيضا للصعود ثانية إلى تخوم التجارب المحسوسة التي تجسد نبع تلك الأعمال وبنيتها "
، ولعل التجربة الشعرية هي إحدى وسائل التواصل الفعالة في الاقتراب من المشاعر الإنسانية، أو نقل المكبوت الذي  " يستعصى على الفكر لأنه شقيق الانفعال الخالص، أو تداركا بلغة على الشعر ما فات لغة النثر أو ترويحا للنفس من عناء الكتابة تقدح زناد الفكرة العصية، أو أحماضا تنقل النفس معه من حالة التهجم إلى حالة الاستئناس "
، ومهما كان من الأمر، فحيث كان الفيلسوف يسأل، كان الشاعر يجيب.

لم يكن المكان وجودا يوتوبيا، أو حلما من أحلام الجمهورية أو المدينة الفاضلة، أو مدينة الله، أو مدينة الشمس، أو خيالا حديثا يقول بنهاية التاريخ، أو الإنسان الأخير على الطريقة النتشوية، أو الماركسية ، في فكر الحبابي، بل وجودا يبحث في حقيقة الكائن، فكان  "الشعر يندفع من الداخل، ليوّجهنا لاكتشاف أحلام بدون لون أو صورة، ولكنها تغذي الواقع، الذي يصبح لنا قابلا للعيش "
. وعلى هذا الأساس أختار في ديوان (آلام بإيقاع) مجموعة من القصائد التي انفعلت بأعظم حدثين في الستينات: استقلال الجزائر (1962) ، وتكوين منظمة التحرير الفلسطينية (1965)، لينقلها إلى اللغة الفرنسية لعل وعسى تحقق  " التواصل المباشر، بحيث تتحدث تلك الأشعار عن نفسها، وليس بواسطة الكلمات التي تشرحها "
؛ غير أن الوعي العلمي لدى الحبابي ، يجعله يعترف بأن كل ترجمة هي تأويل، وبالتالي فالموضوعية تكون ناقصة لأن المترجم يشارك إيجابيا أو سلبيا في التأليف.

في القصيدة الافتتاحية للديوان، تتجلى ثورية المكان من خلال رمزها الأول: المرأة، عندما تتحدث الشاعرة الفلسطينية فدوى طوقان عن العلاقة الوثيقة بين المرأة والأرض، من خلال لغز الإنجاب، فإذا كانت الأرض تنجب النخيل والسنابل، فإن المرأة تلد الشعب المقاوم؛ و يؤكد  الحبابي حرصه على عدم  نقل أو ترجمة إلا القصائد التي لا تغذي الأحقاد أو العنصرية ، " فالسياسة تصبح في أدنى مستوياتها عندما تنفصل على الأخلاق، ولا تصبح شرعية إلا إذا وجهت توجيها إنسانيا السلوك ليحرر القلوب والانفعالات العمياء من عوامل التحطيم لوحدة العقول، وعندما نسلم فقط بهذا المبدأ، يبدأ الالتزام الحقيقي "
، كما يظهر في قصيدة رباعيات لمحمود درويش، والتي يشير فيها إلى قريته التي دمرّها الاحتلال الإسرائيلي عام 1949، وقصيدة لسامح القاسم، ليخلد القرى الفلسطينية الثلاث التي بنيت على أنقاضها المدينة العبرية الكرمل أو كروم الله، ومع ذلك يقف الحبابي عند قصيدة السلام لنفس الشاعر، ليؤكد على دور الشعر في الفهم وتسهيل الحلول للصراعات الدولية المتعارضة والمتناحرة، والتي تغطى القلوب بعتامة شاملة.

أما في ما يخص علاقة المكان بالثورة الجزائرية، فقد اختار الحبابي في مقدمة القصائد، النشيد الوطني قسما، الذي ترجم إلى اللغة الفرنسية سنة 1957، بسجن فرسنس الباريسي من طرف قيادة جبهة التحرير الوطني، ليوضح أن إرادة الإنسان تخلق الوطن، كما يدل البيت القائل: " وعقدنا العزم أن تحيا الجزائر "
، و لعل من الرموز تلك الإرادة الشهيد العربي بن مهيدي الذي يحضر في قصيدة شارع بن مهيدي، كنموذج لقوة الفكر وكرامة الإنسان، وأحد صانعي ملحمة (الجزائر الحمراء) وهي قصيدة أخرى لأحد الفرنسيين الذين إنفعلوا مع القضية العادلة انتصارا لحرية الإنسان ، وفي هذا الصدد كتب الحبابي، قصيدة (أيتها الحرية، يا جوهر الإنسان) يقول فيها:
لنفتح كتاب الحياة:

حروفه موشاة بزخارف الفكر لحر، تمجيدا لعبقرية 
الإنسان،

في أناشيد دائمة الانطلاق
دومي، وأنشدي

مادام اسمك أغنية

وكل حرف فيه لازمة

تزعزع الإمبراطورات

تهدم السجون.

أنت بلسم كياننا،

أيتها الحرية !
 

لقد كانت هذه التجربة الشعرية عند الفيلسوف الحبابي على الطريقة الوجودية، كما هو الشأن بالنسبة لمذكرات كيركغارد الشخصية وأشعار نيتشه وأونامونو الفلسفية، والتعابير الفنية لدى غابريال مارسل، وسارتر، وكامي، وسيمون دي بوفوار من خلال المواقف المسرحية والمشاهد الروائية والأفلام السينمائية، وعلى هذا الأساس كان (الشعر بأصوات متعددة) في الجزء الثاني من ديوانه آلام بإيقاع، حتى لا يتحول المكان إلى (أطلال) وهي قصيدة للشاعر السوري عمر أبو ريشة يدعو فيها إلى النهضة حتى لا تضيع معاني الإنسان في مثل هكذا مكان، ويقف الحبابي في نهاية الديوان على مناهضة الحرب والدعوة إلى السلم، ووفق هذه الثنائية كتب ديوان (بؤس وضياء) ، ليجعل من ثورية المكان مخاضا لميلاد المعرفة ومحبة الآخر، فقد افتتحه بكلمات مونييه القائلة:         " يجب أن نحب الناس، وأن نتطلع بشوق إلى مختلف مظاهرهم، لا فضولية منا ولا تسلية، وإنما لتتغذى كل لحظة بالمصلحة الإنسانية التي تشمل كل شيء "
، وفي قصيدة الحي اللاتيني، وقف عند تلك النخبة من الشباب " المتفتح للحياة المليء بالآمال المفعم بالطموح وفد إلى باريس من جميع الدول والشعوب ليرشف مناهل العلم ويقبس ضوء المعرفة "
، يقول الحبابي: 

فيا معرضا عز من معرض

به كل لون وكل لسان،

يفيض شبابا طموح الفوائد

ويأمل فيه جميع البشر،

يعيد ابتسامة دنيا السرور،

يبيد الظلام يعيد السلام
. 
      إن من يقرأ شعر الحبابي يلمس فيه النفس الإنسانية، ذات الفكر الناقد، والوجدان الصادق، فهو يتغنى بحب الحب، أي ذلك الوجود الذي يجعل الإنسان شاهدا على الحقائق التي أحسّ بها وعاشها وعبر عنها في أحد أجمل أمكنة باريس، عندما يقول:

 كل أوراق حديقة لوكسمبروغ

علينا شهود،

كل شجرة في صفحة من كتاب هوانا

وطموحنا الرصين

علينا شهود.

لكن هذه التجربة الذاتية في مثل هكذا علاقة، تطرح قضية جوهرية هي " صراع الإنسان الأناني المحب لذاته في مجتمع أناني بدوره يريده أن يتخلى المحب عن شخصيه الفرد إلى شخصية المجتمع كجماعة. ومهما ادعى المدعون بالتفاني وذوبان الكيان الخاص في الكيان العام، فإن الفرد يبقى باحثا عن فرديته حتى داخل الجماعة "
. و في هذا السياق الجدلي بين الفرد والجماعة أو الذات والآخر، كان المكان إطارا لثورة الحبابي وإلتزامه بالمعرفة التي تغيّر الوجود الإنساني، وتهدف إلى تطوير قدراته للسيطرة على الطبيعة ، لأن الفلسفة " في جوهرها اعتراض قائم باستمرار من قبل الروح الإنسانية ضد كل محاولة آلية يراد بها إدماج الوجود البشري في دائرة مغلقة من التنظيمات الصناعية والأجهزة المادية والتحديدات الموضوعية "
، وعلى هذا الأساس كان الحبابي يعتقد أن التنكر للذات هو تدمير للشخصية، تلك الذات التي تجعل الشاعر يفنى في " حقيقة حب الإنسان "
 وفي الوقت ذاته يتغذى بجمالية الوطن عندما يقول:

غني يا " فاس " بأزهارك وزهور العيون

على نغم الأرز في " آزرو "، ربيب الفنون 

وخريف " إيفران " يهضم الصيف،

والحر مطوي طيا

" بايموزار " يزرع الزمان سحرا ووحيا
 
على العموم، لقد استطاع الحبابي أن يجعل المكان ملاذا لتحليل الإشكاليات التي كان يواجهها، إنها قضايا الإنسية سواء أكانت (ليلة في دكار) تسمع فيها الأصوات الإفريقية والإسلامية للاعتراف بوجودها الثقافي المتميز، أو في (ساحة الأمل) حين تحركت الحرية في بلغاريا، و جبال الأطلس، ليصبح جميع البشر إخوة، لأنهم يعيشون في أرض واحدة. يقول الحبابي:
نحن بربر،

نحن عرب،

وسود وتوارق،

من إفريقيا وآسيا، وأيضا من أقصى الغرب،

خلاصة هي واحدة ،

ومن البعض يكون التضامن للجميع

لقد كان هذا الإيمان الإنساني عملية مستمرة في وجود الحبابي، لأنه يدرك " ما هو كائن إلا من خلال الدموع والابتسامات والغبطة الروحية، حقا إننا نهتدي إلى ذواتنا حينما نتمكن من السمو بأنفسنا فوق مستوى الخضوع للأهواء والاستسلام للانفعالات، ولكن هذا لا يعني قط، أننا نستطيع خنق هذه الأهواء أو الإجهاز نهائيا على تلك الانفعالات، فالفيلسوف مخلوق يحاول أن يكون إنسانا، وهو يعرف أنه لا سبيل له إلى مرحلة الاستقلال الحقيقي إلا إذا هو بدأ أولا يتعمق موقفه البشري "
، فهو ينظر إلى الحي اللاتيني، وبالتحديد جامعة الصوربون نظرة تفاؤلية، تفكر في كيف تعيد لاعتبار للقيم الإنسية  الفرنسية التي انهارت بجرائم المظليين في أرواس الجزائر ؟، كما يذكر في قصيدة (النجدة، ماريان)، فالحبابي كان " فعلا يؤمن بالإنسان كخالق ومخلوق للتواصل اللغوي، فعلا ورعا أعلن ولاءه للإنسان من خلال إبداعه الذي اختص به .. لأن حقيقة الكائن الإنساني، تكمن في داخل كينونته "
.

لقد استطاع الحبابي أن يوفق بين القضايا الشخصية والقضايا الوطنية والإنسانية إلى درجة يصعب فيها التمييز بين المجالين، فهو يعترف بقوة الكلمات في احتضان أسرار العالم، وقدرتها على فهم مفارقاته، كما يبدو من تخصيص العدم وجودا فيها في نفس مرتبة دمار الحرب والمآسي التي يرفضها الشاعر في قصائد (جذوع محترقة)، و(عيد ميلاد بدون أب) في ديوان (الوردة قد تموت) حيث يقول:
إننا نقتل السماء،

والحقد يهز الكون،

والبارود يقتل الزهرة

النار،

صفات الإنذار !

والفرار إلى الإنفاق !

ويقول أيضا:      
مرة أخرى، من يتذكر القنبلة

الذرية،

وبعبارة أخرى القنبلة الكونية ؟

هيروشيما تحتي يوميا المأساة
.

أما في ديوان (عادل)، فهو يحاور إبنه على الطريقة السقراطية أحيانا، وأحيانا أخرى على الطريقة الأوغسطينية ،وفي كثير الأحيان على طريقة الغزالي في (أيها الولد)، بحيث يدعوه أن يكون إسما على مسمى، والتفكير في أسرار الكلمة لأن القول الإنساني هو معرفة تقريبية حتى في حالة الكوجيتو أو التصريح بالأنا، لأننا لا ندري حقا حقيقة ما نقول. وأيضا في الحب الذي لا يمكن أن يقترن بالوضوح، لأن الذي يعجب، ليس بالضرورة يكون محبوبا، والذي نحبه، ليس بالضرورة محبوبا؛ لأن الحب في أغلب الأحيان أعمى، إلا عندما يتجاوز ما بعد الفرد، أي عندما يتجاهل الفرد ذاته من أجل الشخصية أو الكائن المعشري. وكذلك فيما يخص الموت، باعتبارها مصرينا، فالكائن البشري يولد عن كثرة، ويموت بمفرده، فهو يتجه نحو غاية لا يرغب فيها، فهي مصدر خوفه لأنها نهاية غير معروفة فلا هو بقادر أن يتوقف في هذا الطريق، لأن ذلك يعني نهاية جبرية مسبقة، وعندما يواصل المسار، فهو ينتمي إلى نفس النتيجة، ومثل هذا الحوار كان في ديوان (صوتي الباحث عن طريقه) على طريقة محمد إقبال عندما وقف على فضائل الله للإنسان في الوجود الطبيعي، ودور الإنسان في تغيير وتنظيم ذلك الوجود، فهو يقول في قصيدة الشاعر ومتاعه: 
أيها الشاعر تكفل بما لك 

وأترك الأحلام والسحاب !

الشاعر إنسان

والإنسان الحق يلتزم

أنت خفيف: الكلمة هي كل متاعك

فإذا ما تزوجت بالإيقاع في نور النهار

تصبح الكلمة موسيقى

فلنغير العالم أولا !

ثم، لنا الحلم أو التصرف
.

إن هذه المهمة الإنسانية التي تستحضر الواقع قبل الخيال، ترى أن " إنسان الأحياء القصديرية يظل غريبا في كينونته "
، وتتساءل إن كنا مثل الآخرين، فلماذا نجوع ؟ وبالتالي وحدها روح الثورة تحرك إرادة التغيير ضد المظالم والآلام، لأن:

الشعب لا يموت

حين تكون حياته لهيبا وشعلا

إن الفخور

لا يتوسل،

لا يجثو على ركبتيه

هدفه إرادة الحياة،

الحياة بكرامة
.  
ومثل هذه المعاني الإنسانية، التي تكشف على تناقضات الوجود، تضاعف قلق الحبابي عندما ينعزل في الندوة – اسم مسكنه بتمارة بضواحي الرباط – بل ويشعر أن مدينته (الرباط) تشاركه في هذا القلق ، فيتساءل: 
لماذا جعلتني مني مجرد زبد
في الرباط التي صارت زوبعة ؟

3- ميتافيزيقيا المكان وواقعيته :

     إن الحبابي فلسف المدينة من خلال ما هو كائن في رواية (جبل الظمأ)، وبعد قصص (العض على الحديد) وفكر في مدينة ما يجب أن يكون في رواية (إكسير الحياة)، و دون أن نواصل الحكم بالضعف الفني على أعماله الأدبية، أو إسقاط أفكاره الفلسفية في قراءة تلك المؤلفات كما درج معظم النقاد، فإن الدراسة المشاركة لهموم الحبابي الفكرية ، تفضل الاستناد إلى القواعد التي أعلنها المبدع ذاته، لفهم مضامين تلك الأعمال وأهدافها، فقد ذكر قائلا: " عندما أريد أن أتواصل مع جمهور أوسع من القراء، وأن أتوجه إلى وجداناتهم ومشاعرهم أطلق العنان لقدراتي الفنية، فأجد أن الرواية أو القصة هي النوع الأكثر استجابة لي، لأن ما لدي من المعاني يتجسد في أشخاص وأحداث وأحاسيس ومواقف. وحينما أمرّ بمكان وتخاطبني ذكريات، وتمر مشاعر، وتندفع خواطر يطفو الشاعر من داخلي ليعبر عن هذا بإمكاناته "
. وعلى هذا الأساس كانت الأعمال الأدبية تجمع بين جمال الأسلوب، وبساطة التعبير، ووضوح الفكرة، قصد إعادة تشكيل الوجود في عالم الفكر، ومن مكوّنات ذلك الوجود المدينة، سواء أكانت فاس مكان الميلاد والطفولة والفكر الوطني، أو باريس قبلة الفكر الفلسفي والإبداع الأدبي، أو الرباط إقامة العمل والحركة الثقافية، أو الجزائر في موعدها مع النهضة المرتقبة أو غيرها من المدن التي انفعل بها فخلّد وجودها بمجرد المرور بها.

إن الحبابي منذ الوهلة الأولى، يجعل الخبرة الخاصة مصدرا للمعرفة، فيميز في المدينة نوعين : مدينة الحياة والعمل، كما يبدو " في لندن أو باريس حيث الناس يهرولون نحو أبواب القطارات الأرضية متزاحمين متألبين "، ومدينة السكون والكسل، كما يظهر في الرباط حيث " بدأ التعب على الأشخاص القليلين الذين يسيرون في الشارع .. هنا السكينة الشاملة تنشر نوعا من الخدر في أحضان اللامبالاة "
. بمعنى أن الوجود الإنساني يتأخر بوجوده الطبيعي، لأن المكان يساهم في تكوين قيم الإنسان، خاصة إذا كان مفتوحا على التأثيرات الخارجية، فهو يخضع للتحكيم والمقارنة من خلال ما يحتويه من موجودات، بموجودات الأماكن الأخرى.

فالشخصية المركزية في (جيل الظمأ)، وإن كانت لا تمثل المؤلف، فهي على الأقل تشترك معه في قضايا الثقافة ومفهوم المثقف، ومعنى الحب، ونظرة الفن للفن، وتعاني مثله من تناقضات المكان، لأنه " حالما ترك الحديقة وأراد أن ينتقل إلى الرصيف المقابل، أوشكت أن تصدمه سيارة انفلت عنانها، فتطايرت ورقات الجريدة، وعلا محيا إدريس امتقاع واصفرار "
، لأن في هذه المدينة لا يحترم مرور الإنسان في الطريق، وتتعطل مصالحه، لأنها محكومة بقيم مغلقة تعدم الحياة، وتبعد الواقع عن النظام بحجة تعدد الثقافات والاستجابة لخصوصياتها، فهي تجعل " بعد غد يوافق يوم الجمعة، وأنتم تعلمون يا سيدي أنه يوم صلاة الجمعة، يوم عيد المؤمنين، والسبت أيضا عطلة: عيد مواطنينا اليهود، ويوم الأحد يغلق المصرف أبوابه "
، و عليه،  لا يمكن قراءة الحبابي إلا على ضوء أعماله كلها إلى جانب الفصل بين الأدبي و بين  الفلسفي في نفس الوقت، لأن " ما هو أدبي لا يعتدي أن يكون ناطقا باسم ما يفكر فيه "
، فعندما يذكر: " أن كل مدينة يتهرب مثقفوها من تحمل المسؤوليات، لابد أن يسود فيها الظلم، ويسيطر الإفك: المجرمون يجدون من يبرر أفعالهم والأبرياء لا يأبه لهم أحد "
، فإن الأمر ينسجم مع رؤيته الثقافية كإصلاح وتحدي للوجود القائم، مثل مقاومة الشخصية الجزائرية للاحتلال، عندما ظلت حيّة في النفوس بأبعادها العربية والإسلامية،" فهنا،في وهران،عندما بنى المحتل الإسباني (Santa Cruz) لم يجد الوهرانيون سبيلا لهدم هذا الصليب المقدس المتربع قمة الجبل، فبنو على مستوى أعلى منة قبة للمرحوم عبد القادر الجلالي، وهكذا تواجد تحدي الغالب مع رد فعل المغلوب على أمره "
. و في ضوء  هذا المبدأ الخلدوني، يكشف الحبابي عن حكمة عميقة، مفادها عدم الحكم على الظاهرة، قبل معرفة الإطار الاجتماعي والتاريخي لوجودها، لأن الثقافة هي " مجموع الجهود التي تبذلها جماعة من الناس كي تصل إلى توحيد خبراتها و تكييفها مع الوسط الذي تعيش فيه، يحثا عن الانسجام في الأعمال "
، وعندما يحدث الخلل، وتنشر القيم المناهضة لوجود الإنسان في مدينة ما أو مجتمع معين، تكون مسؤولية " المفكر الأساسية هي أن يوضح المشاكل الموضوعية ويوصى بالحلول المستعجلة والخطط الرئيسية لمواجهة أحداث المستقبل "
، لأن رسالة المثقف تفرض عليه التمييز بين الإنسان الذي يقتنع بضرورة التكيف ويلتزم به، والإنسان الذي يعيش في غيبة عن ذلك، لا يقفه شيئا.               
لقد أيقظ تناقض المدينة في الحبابي وعيا جماليا، لأن " من حسن بلدة الرباط، أن البحر لا يتركها وجها لوجه مع قساوة الصيف "، فيقسو على الوعي الثقافي الزائف الذي يتجلى عند حمالي الثقافة والمرتزقة والأنانيين مع المثقفين، لأنهم " مع الأسف، المثقفون ! أجل المثقفون، لا سواهم. هم حماة الزيف المجتمعي والانحراف الأخلاقي..."
، غير أن هذا الموقف النقدي الواضح لمسؤولية المثقف اعتبره البعض، عملا يتوفر " على طاقة كبيرة من الإيهام، في حين أنها لا تخرج عن نطاق التحليل الهلامي للواقع الاجتماعي .. يتجلى الانتقاد الإيهامي في معالجة قضية الفوارق الاجتماعية، ولكن على هامش ما يسمى الصراع بين الأجيال "
. ومثل هذا الرأي الفكرولوجي يتناقض مع وجوده التاريخي الذي استند على نظرية الطبيعتين المتباينتين: طبيعة البيض، المتحضرين والمسؤولين عن الرسالة الحضارية، وطبيعة بقية أجزاء البشرية التي لا تنتمي إلى الغرب، فيكون من الفائدة في العمران أن نميز بين مدن الانديجان، و مدن الحداثة الغربية، وهذا الواقع لم ينتج نظرة رومانسية للوجود، بل احتجاجا صريحا لأن ليس " يوجد بيت مغربي، في كل الرباط، تتوفر فيه الراحة وشروط العمل ؟ إن في (دور الديغ) و(العكارى)، أظفارا عفنة قذرة تقرض أطفالا براء جائعين يقضون يومهم يترامون بالسباب والحجر وأمهات عاطلات يضحكن في بله، أو يصحن في حسرة نحو سماء لا تمطرهن إلا بؤسا. نعم، هناك البيوت (المحترمة)، فالكسل ينمو بقدر ما ينمو الطعام الشهي، المتوفر أكثر من الحاجة،و لكن الهضم عسير.لذلك لابد من نومة،بعد الغذاء تتبعها اجتماعات شرب الشاي، مع كل ما يتخللها من ثرثرة لقتل الوقت ! "
. فالمشكلة قد لا تعود إلى المكان بقدر ما تستجيب لطبيعة إنسان ما بعد الموحدين الذي هو في حاجة أن يبلغ المستوى لمادي للحضارة الراهنة، ويبقى دوره الروحي جوهريا في الحد من " غلواء الفكر المادي، كما يهذب من تطرف الأنانية القومية "
، وبعبارة أخرى كيف نحقق أنسنة جديدة للعالم ؟.

قد يدفعنا هذا السؤال إلى البحث عن كان مغاير لواقع جيل الظمأ عندما " تعوز الإنسان الشجاعة ليعترف بضعفه، ويقر بأخطائه، وليقدر إمكانات حق قدرها، و يقيمها ضمن حدودها الواقعية "
. فنجد الحبابي في (إكسير الحياة) يستند على " افتراض أساسي مؤداه أن الانتصار الساخن الذي حققه الإنسان على الموت،ما كان يأتي لولا التقدم العلمي الذي اكتشف الإكسير، مادة الحياة والخلود "
، وبالتالي انتقلنا إلى جدل جديد من ميلاد المعرفة إلى تثوير المكان، لأن خبر الإكسير لن يترك " الجو بالرباط هادئ، والشمس لذيذة الدفء، الطالبات بالميني-جب، والطلاب تركوا ربطة العنق واكتفوا بأقمصة دون أكمام..."
، وغيرها من الوقائع التي يهتم بها الإنسان في حياته، بل سيدفع حتى المتشككين بالموضوع إلى التفكير في نتائج الاختراع التي قد لا يغير من حقيقة الإنسان، مادام " أن سادتنا عفا الله عنهم يزجون بنا الآن في الحرمان في هذه الدنيا الفانية، مع أن شبح الموت يهددهم بالحشر، وبميزان القسط، والصراط الذي هو أمضى عن السيف وأرق من الشعرة، فعندما ينمحي الموت، إذ ذاك سيتجبرون أكثر وأكثر، ويذيقوننا حلاوة فرعونيتهم وهتلريتهم "
. في حين نجد من انتصر للاكتشاف يتراجع عن موقفه عندما انكسرت أحلامه، وشعر بقيمة الوجود الطبيعي، لأن " ضجيج حي باب الحد وحي السويقة، والتضارب والتقاتل داخل المدينة العتيقة أحب إليه من هذا الصمت الطويل الذي يخدر أعصابه "
، وعلى هذا الأساس لم يكن الصراع الاجتماعي غاية في حد ذاته عند الحبابي، لأن المشكلة الأساسية للإنسان تظل هذا الموت، فهو إمكانية معلقة على حد تعبير باسكال عندما يقول: " إنني في حالة جهل تام بكل شيء، فكل ما أعرفه هو أنني لابد أن أموت يوما ما، ولكنني أجهل كل الجهل هذا الموت الذي لا أستطيع تجنبه "
، وبالتالي نستطيع أن نجزم بأن " اللحظة التي يبدأ فيها الموت بان يكون مشكلة بالنسبة إلى إنسان ما، هي اللحظة التي تؤذن بأن هذا الإنسان قد بلغ درجة قوية من الشعور بالشخصية، وبالتالي قد بدأ فيها يتحضر "
. 

هذا الموقف يفسر الإشكالية التي فكرّ فيها الحبابي في الإكسير،خاصة عندما سادت الآلية الشاملة للعلم واعتبرت الموت ظاهرة طبيعية، يمكن معرفتها وفق القواعد العلمية التي تجاهلت أبعاده الإنسانية، كعلاقته بالحب والتي يمكن تحديدها بمعنيين: معنى " صوفي خالص يقوم على أساس فكرة الاتحاد بين المحب والمحبوب "، ومعنى " إنساني خالص يقوم على أساس فكرة الصيرورة والتطور الإنساني المستمر في الفرد بالنسبة إلى نفسه أو الفرد بالنسبة إلى النوع "
، غير أن الحبابي يراجع لحظة أخرى قد تتجاوز المعاني النفسية والأخلاقية ، لأن الوجود الإنساني يظل هو هو حتى في المكان الميتافيزيقي، عندما يقول في ختام الإكسير: " أنا إنسان، في عالم الآخرة ، كما كنت إنسانا في عالم الدنيا، وإن كان ناس الدار الفانية عالقون بذهني، لأن الموت لم يغير من طبيعتي الإنسانية شيئا "
.            
   إن هذه الواقعية تتجلى في المجموعة القصصية (العض على الحديد)، لأن " المثقف الحق هو الذي يعيش لعصره ولمجتمعه. وإن العضّ على الحديد ليس إلا العضّ على الواقع "
، الذي يبدأ مع قصة (شاعرة من فاس)، بإعتبار أن المكان و ما يشمل عليه من مراكز ثقافية ، وسائر المؤسسات الدينية لا تحاصر الإبداع النسوي إذا كان " الرجل والفرد .. يختلطان بالإنسان "
، لأن البعد الديني عنصرا في المدينة ، قد لا نشعر بوجوده، لأن العناصر الاجتماعية والثقافية الأخرى تبدو أقوى تأثيرا منهن فعندما " صدح المؤذن من مأذنة جامع السنة ينادي لصلاة العصر، ولكنه صوت تلاشى جو ملأه صخب الدراجات النارية والسيارات، صاح وأعاد : " .. حي على الصلاة ! حي على الفلاح ! .. " أيها المؤذن 1 لقد استمعت لو ناديت ناسكا، ولكن لا صلاة لمن تنادي ! ضوضاء في الشوارع، ثرثرة نسوية حامية في البيوت، ضجيج لعب الأوراق (التوتى) في المجتمعات الرجالية. والمطر لم يرفق بالناس ففضلت الأكثرية منهم أن لا تذهب للسينما. أما فرقة المغرب الفاسي لكرة القدم، فتقوم بمباراة بمدينة (سطات). يوم حزين من أيام الأحد التي تعرفها فاس "
. ومن خلال هذا الوصف يظل الحبابي وفيّا لموقف القائل بأن المدينة تحي أو تموت حسب أفعال الإنسان وحركته في العلاقات الإنسانية، فقد كتبت الشاعرة أثناء عطلتها الربيعية ( بإيفران ) تقول: " أرضنا واحدة، تقذف بنا ثم تبلعنا، والحياة مطلق مشاركة في قيود، كالزواج، فالفرق بين هوس العاطفة وعاطفة الحب، هو أن الأول رغبة هوجاء، عاصفة لا ندري مصدرها، انغلاق على الذات في ظلمة الأنانية وتزاحم الغرائز، أما عاطفة الحب فمزيج من نيل التضحية وضغط التعالي، فبقدر ما ينغمس هوس العاطفة في العماء، يقدر ما ينمو الحب الحق بآلام التضحية "
، ومثل هذا الوجود المأسوي يستمر في قصة (جريمة)، حيث تحول حلم الطالب المغربي في باريس إلى لعنة أسطورية لأن " المرآة أصبحت لا تعكس إلا وجوها مزورة، القوانين هي أيضا مرآة لإرادة الشعوب     و لمبادئ الأخلاق، لقد دخلنا عصرا انتصرت فيه الضوضاء، واستقر فيه الزيف، كل شيء يحمل روائح، كل الروائح، إلا رائحة الفضيلة "
. وعلى أساس هذا الوعي النقدي يتحرك الحبابي في مناهضة العنصرية كفعل يتجدد باستمرار ويتغير في أشكاله على الدوام، فهي لم تعد " عنصرا مخيفا مستورا، يحتاج الكشف عنه إلى بذل مجهودات خارقة "
، فرغم " الصربون، رغم كل كلية الحقوق، ورغم آلاف من الطلبة والأساتذة ورجال القضاء، إبراهيم متهم وسيحاكم .. العدالة ستقول أنه مجرم وسيعامل معاملة المجرمين "
.
لا شك أن في هذا الاحتجاج الأدبي عند الحبابي قوة في قراءة تناقضات المكان بين قيم الثورة الفرنسية وجرائم العنصرية، إلى درجة أن التاريخ لم يعد قادرا على أن يعي ما نعانيه من تصدع في الشخصية، تلك الشخصية التي مازالت تعاني الإقصاء والتهميش بعد اكتسابها للجنسية، كما يبدو من انتفاضة الضواحي الباريسية وغيرها من المدن التي احتوت على تجمعات سكنية خاصة بالمواطنين ذوي الأصول الإفريقية والمغاربية، لتؤكد أن السواعد والعقول التي ساهمت في تحرير وتنمية الدولة الفرنسية، وإن تطورت من دور الأهلي أو الانديجان، والوافد الاقتصادي إلى المواطن من الدرجة الثانية، فهي تظل وجودا لتفسير كل الآلام والشرور الاجتماعية، كما ينبهنا الحبابي من خلال التساؤلات التالية: " فمن أي وسط هذا المتهم ؟ إنه من شمال إفريقيا أي من المغرب ! من الأقلية التي اشتهرت في باريس ونواحيها بالحظ الأوفر من الجرائم "، ومثل هذا الإدعاء هوالذي أصدر قانون تمجيد الإستعمار، ويأبى أن يعتذر لضحايا الترحيل والتعذيب والإبادة       و يواصل من خلال منطلقاته غير الإنسانية القول بأن " ما يفعله المتمردون، حاليا في الجزائر، يثورون على الوطن الأم، (فرنسا) التي أطعمتهم من جوع، وفتحت المدارس وبنت الطرقات والمستشفيات ! "
. وهذه الفلسفة القديمة والجديدة في الوقت ذاته، لا تفرغ أمكنة عديدة من مهامها، بل تدمر وجودها، " فكر سمع الناس، في عصر التخلف، من خطب فيها الكثير من حرارة الحماسة .. وقد افتقدنا تلك الحرارة ولم نعثر عليها، كأن الجامعة العربية واليونسكو وهيئة الأمم المتحدة لم تلق فيها الآلاف المؤلفة من الخطب الرنانة، أو كأن حرارتها لم تكن مصطنعة .. كم من طاقة في تلك الحرارة لو كانت صادقة "
، قد يكون هذا الواقع الميّت بإنسانه ومكانه، نتيجة الجيل الذي لم يعد يهتم " بالتاريخ، ولا بالصدق والكذب فيما قاله النقاد  والمتفلسفون "
، أو كخلاصة لإنسان مخابر صناعة النسل كما تروي قصة (آل أمخ)، حيث يوصى الباحثان الأبناء الذين خلقوا على طريقة آدم وحواء أن يرتكزوا أبحاثهم على ما يعيد للأسرة المحبة لأن " أقوام اليوم إذا عرفوا، من جديد، معنى الحب، ودفء البيت، وحنان الأسرة واستأنسوا مرة أخرى، أعادوا للحياة أبعادها العميقة الحقيقة "
، لأننا " اكتشفنا كثيرا من المكاسب العلمية، ولكنا لم نتكاشف لأنفسنا "
 وعلى هذا الأساس دعا الحبابي إلى أنسنة المخابر العلمية  ، لأن    " النزعة الآلية لا تستطيع أن تحكم حياة المدن دون الوقوع في خطر السعي تدريجيا إلى تجريد الكون من الصفة الإنسانية "
.       
أما في قصة (صاحب المعالي)، فيعود الحبابي إلى شخصية القابلية للاستعمار التي لا يستقر وجودها في مكان، لأنها تعيش على  فلسفة نفعية انتهازية غبية، منطقها ما يقوله المؤلف : " الحماية ّ الله تعالى قدرها، والمسلم يخضع لمشيئة الله، والغفلاء لا يطلبون المستحيل .. وماذا يعرف الوطنيون عن السياسة ؟ .. الجرائد تلعب بعقولهم .."
، وعلى هذا الأساس يجرد هذه الذات من وجودها الزائف، لأنه " لا أصعب على المرء من أن يصير إنسانا، ومجرد إنسان يعي إنسانيته "
، وبالتالي يكون من الطبيعي معرفة خصائص هذه الشخصية التابعة لوجود الآخر، والتي تتعالى بالألقاب الفارغة لأن تكوينها المدرسي محدود إلى درجة أن الحبابي فضل " عدوا واعيا خير من صديق لأنواع، قد تأخذ الأول دفعات داخلية تحرره من النقصان والانحراف، أما الثاني فلا ينق لأنه يثرثر حياته ولا يحياها، يعيشها بالعادة والتقليد في ذات منغلقة قائمة "
.    
و في نفس السياق كانت قصة (الهوية) على النقيض، تعبر عن ذات قابلة للتحرر داخل سجنها، فوجودها " قوي بالقوة بذاتها، لا لنتائج القوة، مما أسبغ على قوته شيئا من القداسة "
، غير أن هذه القوة تحولت من شخصية الفقيه إلى شخصية القيادة ، لأن المكان فرض عليها قيم إلى شخصية القيادة، النفسي بين قوتي المبادئ والجسد، والذي انتهى إلى      " تغلب الواقع المر على أنانية الثقافة وغرور المثقف "
، وعندما تسترجع تلك القوة أنسنة الثقافة عملا بقولها: " إن الفائدة الحقيقية لثقافي هذا أن استغل معرفتي في تعليم           الآخرين "
، لكن هذا التعليم لا ينبغي ان يكون على طريقة (باع، باع)، بحيث تبدو شخصية المتدين في هذه القصة تحاصر كل اجتهاد أو تجديد، لأن مركب التبعية هو قاعدة تفكيرها منذ " قرون من آمين، والسمع والطاعة لمن في القبور، جمد فيهم الشوق إلى الأفضل، إلى التفكير الحر والثقة بالنفس "
، بل على طريقة الشخصية الجديدة أو خلاصة الشخصيتين التي لم تع الزمن فقط، بل اكتشفت أن المكان المدنس قد يكون أفضل من المكان المقدس لأن " لماضي من كيان الهوية "
، وبدا لها أنها خرجت " إلى العالم الآخر المدعو عالم الحرية، فاثقلت كاهلي حرياته المزورة، إني لا أجد حجريتي الحق واطمئناني إلا في سجننا، في مدينتنا الفاضلة "
، التي ساهمت في إيقاظ وعي الذات بذاتها، فتساءلت لماذا " تعجب بالعظماء، ولكننا نبخس أنفسنا فلا نطمح في مماثلتهم " ؟
، وبالتالي " لا حجة لمن يرمي إلى تفضيل عصر الأئمة الأربعة على  عصرنا، ولم يكون لنا أمثال مالك وابن حنبل ؟ أيعجز الحي القيوم إن يخلق من هم أذكى واعلم من أبي حنيفة وابن            حنبل ؟ "
.  
على العموم، تظل مسألة الإنسية المنطلق الرئيسي في أدب الحبابي، لأنه يدعو إلى مناهضة التقليد الذي " يزرع في النفوس مركب الدونية، ولن يجتمع في قلب واحد الشعور بالكرامة مع مركب النقصان والتفاهة ". وبالتالي يجب " احترام حرية التقدير والاختيار، كما يلزم نبذ التقليد والإرغام، فالجثة لا تقدس بل تدفن، باحترام "
، ووفق هذا التصور، لا نؤيد القائل بان كتب العض على الحديد اشتمل على ط قصة واحدة غير منسجمة مع الجو الواقعي .. عنوان القصة (آل أمخ) يتخيل فيها المؤلف مجتمعا يصل إلى تفريغ الأطفال في المختبرات "
،  لأن الأمر يتعلق بأي معنى تفهم الواقع ؟ وعلى هذا الأساس تجاهلت معظم القراءات لفكر الحبابي مجال هذا الواقع ؟ فهي تسقط فكره الفلسفي على أدبه أحيانا، وأحيانا أخرى تحصره في فكره الفلسفي المنقول إلى اللغة العربية، والذي عوض العنوان الفرعي لأطروحته المركزية: محاولة من اجل شخصانية واقعية إلى دراسات لم يصدر منها باللغة العربية إلا الجزء الأول، ومرة نجدها تتجاهل إبداعه الشعري، ومرة أخرى تصفه في ثنائيات فلسفية، لا تأخذ بعين الاعتبار مبدأ تكامل المعرفة الذي عاش به الحبابي وعمل من اجل وجوده، وحجته أن " كل صنف من أصناف المعرفة يأتي بإمداد قوى يعني به التخصصات الأخرى، حتى ينشأ علم تكاملي-معرفي، في خدمة الغدية، أي فلسفة علمية ذات نزعة إجرائية وغائية من أجل بناء مجتمع الغد "
. وعلى هذا الأساس، فضلنا قراءة فكر الحبابي الشخص قبل الفلسفة ، أي من خلال تكوينه النفسي والانفعالي الذي تجلى بصدق في الشعر والقصة والراوية؛ وبمعنى آخر، فقد عملنا في اتجاه معاكس لتلك الدراسات التي اعتمدت على منطق (من - إلى) و بعبارة أخرى، من الكائن والحرية إلى الشخص والتحرر، وحرصنا على تحديد مجاله الواقعي الذي بدأ بتأليف (مفكرو الإسلام)، انتصارا للحكمة العملية التي " تهتم بميادين الأخلاق والسلوك والحياة المدنية  .. وغايتها المنشودة تحديد وسائل متينة لإخراج البحوث الفلسفية من النظر إلى تحقيق النظريات حتى يتسنى لكل شخص أن يخرج مميزاته الإنسانية من القوة إلى الفعل. وهكذا تتحقق في كل واحد منا المروءة الكاملة "
. لقد فسر الحبابي مفهوم الواقع في جميع أعماله الأدبية باعتباره شخص ينتمي إلى العالم الثالث، ومغربي كانت بلاده مستعمرة سياسيا وعسكريا، وهي مازالت تعاني الاحتلال الاقتصادي والثقافي، ولذا كان ارتباط الفلسفي بالشخصانية لتنوير هذا الواقع بالمعنى الإنساني الغائب في هذا الوجود، بحيث نقلت مجلة (الفكر) من خلال " مونييه وغيره عدم الفصل بين الفكر عن الفعل في جميع أشكاله في الوسط الإنساني : في البحث الفكري، وفي آلام وآمال المضطهدين "
، وبالتالي كان من الطبيعي أن يمارس الحبابي الاستغراب كعلم مضاد للاستشراق قبل أن يصبح نظرية عند المفكر المعاصر حسن حنفي، ودعوة للنهضة والتحديث عند الجيل الأول من مفكري الإصلاح، عندما بحثوا أسباب تخلفنا وعوامل تقدم الآخر. 
4- الشخص والتحرر في فكر الحبابي:
إن الوعي الوجودي بالذات، يجعل أفعال التفكير وموضوعاته القصدية معرفة يقينية بتلك الذات، فتصبح كل مرحلة من مراحل تكوينها أساسية في بناء الشخصية الإنسانية، وبالتالي لا مبرر للقارئ الأول، والمساهم الثاني في التعريف بفلسفة الحبابي بعد فاطمة الجامعي الحبابي عندما يكتب: " وإذا عدنا إلى مؤلفاته وجدنا أول أعماله الكتاب الذي كان عنوانه: مفكرو الإسلام، وقد صدر هذا الكتاب في وقت مبكر حين كان مؤلفه ما يزال في طور لتكوين "
، لن هذا العمل قد لا يرقى إلى مؤلفات ابن خلدون معاصرا، وورقات عن فلسفات إسلامية ، فهو على الأقل يوافق ما ترجم عن البارون كارادفو في كتابه مفكرو الإسلام عندما ذكر في المقدمة: : والآن تملك فرنسة إمبراطورية إسلامية واسعة. فيجب أن تكون تامة العرفان بالأمم التي تمارس سلطانها عليها أو نفوذها فيها، ويجب أن تدرك هذه الأمم وماضيها وعقائدها وعمق غرائزها وما كان لها من مجد سابق "
، في حين وجدنا الحبابي منذ الوهلة الأولى يتساءل: " كيف يمكن لشخص أن يكون موضوعا وذاتا في نفس الوقت ؟ "
، لأنه كان مضطرا " لأن يتقمص شخصية ذات ازدواجية لغوية وفكرية من نوع خاص، إذ أن تلك الازدواجية لم تكن تعني امتلاك أرادتين للتفكير وللعمل، يقدر ما كانت تعني التمزق والمشاركة في عالمين مختلفين نفسيا وحضاريا "
. وزفي هذا السياق الانطولوجي كان للطالب المغربي " المزدوج الثقافة واللسان، والقادر على التواصل مع أفلاطون وابن سينا، وتوما الأكويني، وغوته والشايي .. ؟ إنه يرتاح في رفقة مونتان وديكارت، ولافوازي، وبول فاليري، ومع ذلك يشعر بالقلق من الخطاب الحارج، أو اللطف الأبوي المصطنع ". ومثل هذه الحركة الفكرية في ذات الحبابي كانت بين اتجاهين متناقضين: اتجاه وجودي عيني ارتقى به إلى معاصرة خارج التاريخ، واتجاه فكرولوجي تقدمي دفع به إلى التفلسف في أصولها ومصيرها، وبالتالي كان من لطبيعي أن يثير أسئلة الهوية: " أنا كائن غير مرتب في القرن ولا أنتمي للحضارة الصناعية. إني أقرب إلى الحيوانات الثديية مني إلى الإنسان الأبيض (الغربي، المتحضر والمحضر)
. ولم يجد جوابا للحظات الدهشة والاكتشاف والغبطة التي ساهمت في تكوينها سلوكيا ومعرفيا شخصيات دينية وفلسفية مثل " شيخ الإسلام المرحوم محمد بن العربي العلوي، والأستاذ إبراهيم الكتاني، وأبوه المرحوم عبد العزيز الحبابي، ومن لمفكرين الغربيين المعاصرين، غاستون باشلار، وهانري غوبي، ومارتان هيدغر، وجان بول سارتر .. والمعتزلة وديكارت وهيجل "
، إلا في فلسفة الشخصية الإنسانية التي أراد " أن تقتني على نحو ما أثر فلسفات الذات من أجل أن تلقى بها في خضم العالم الطبيعي والاجتماعي "
، الذي بدأ في المدرسة الفرنكو-عربية، حيث اكتشف التلاميذ " فونتان، وكورناي، وهيغو .. والذين كان لهم الخط لبلوغ قسم الباكالوريا، فقد اكتشفوا الفلاسفة وأعجبوا بالفلسفة، غير أنهم من النادر أن تخصصوا في هذه الشعبية "
، وتطور في المدرة الوطنية ذات الأبعاد القومية والإسلامية، بحيث " ظل في علاقة وثيقة مع السياسية ولكن من خلال التفكير والتأمل الفلسفي، وليس ما نقده بهذه الفكرة هو ما يتبادر إلى الذهن للوهلة الأولى ، بان فلسفته كباقي الفلسفات ليست محايدة وتفكيرا مجردا، وأن لها بالتأكيد انعكاسات على مستوى الممارسات الاجتماعية "، وانتهى إلى المدرسة الحبابية من خلال " الأطروحة الناظمة لذلك الفكر، تلك تعبره من بدايته إلى نهايته، هي الدعوة إلى ضرورة التعالي، وإلى تجاوز العراقيل والأوضاع المستلبة لحرية وكرامة الإنسان، أو بعبارة أخرى الدعوة إلى الانتفاض والتحرر "
.       
لقد أشارنا إلى أهمية دراسات محمد وقيدي حول فلسفة الحبابي لأنها ركزت على ترابط مراحل تطوره الفكري، إلا أنها تظل قراءات جزئية، اختصت بأعماله الفلسفة كما تصف ذاتها دون الوفاء إلى مفاهيمها كالحوار والجرأة والبناء، رغم هذه القضايا هي عناصر من عناوين مؤلفاته
، فكيف نحاور الشخص فيما نرغب فيه ؟ وكيف نتجرأ على إعادة صياغة الشخص من خلال قسم من إنتاجه المعرفي ؟ وكيف تبني موقفا فلسفيا من خلال شروح مدرسية لا ترقى إلى فلسفة الشخص ؟ بل حتى مدخل فاطمة الجامعي الحبابي، فقد تجاهل في الدائرة الأدبية شعره، ذلك الإبداع الأول في حياته، فقد كتب أشعار عربية كلاسيكية في عهد المراهقة، و" كان مؤلفه الشعري في معظمه باللغة الفرنسية "، ورغم هذه الازدواجية اللغوية التي كانت عند البعض اغترابا، وموضوع صراع اجتماعي، فإن الحبابي اعتبرها عامل لتنمية الشخصية الإنسانية عندما يقول: " إنني كاتب عربي لأنني فرونكوفوني، والعكس صحيح. فالازدواجية الثقافية هي مصدر الفكر العظيم "
، الذي يحرص على التجربة الحية بما فيها من عمق وصدق وواقعية، فلم يعد الإنسان حقيقة حركية تنقسم إلى إنسان عارف، وإنسان صانع، وإنسان متدين، وإنسان اقتصادي، بل أصبح الإنسان نسيجا بشريا لا يقبل التجزئة، بحيث في المصير الشخصي، والقلق أمام الموت، والعلاقات الشخصية مع الآخرين، وغيرها من الموضوعات الإنسانية التي ترتبط بآلام الفرد وآماله.
5-أنسنة الشخصية وعوائقها :

إن قراءة الحبابي من الحبابي ذاته، أي كمشركة معرفية في " مجموع الجهود والمواقف التي تعمل على الرفع من شأن كرامة الإنسان، مع احترام الفكري البشري والقيم الشمولية "
، ستضعنا أمام حيرة واقعية مفادها أن فلسفته الشخصية لم تترك لنا سيرة ذاتية نستأنس بمعرفتها " كوحدة روحية لها كيانها الخاص "
، وهي التي جعلت الإنسان إشكاليتها الأولى، والمسألة الأساسية بالنسبة لنفسها، فقد كان الحبابي " الفيلسوف الذي يتأمل، ونتيجة تأمله ممارسة وسلوك حياتي. لم تكن الفلسفة عنده مجرد تاريخ للفلسفة، أو نقل عن الفلاسفة، أو دراسة وتأويل وتأمل فيما كتبه الفلاسفة، وإنما كان في حد ذاته ظاهرة فلسفية "
، أكدت بالفعل أن " الفيلسوف الحق هو الذي يتفاعل مع ظروف حياته "
، وهذا الاهتمام يشخص الفيلسوف بدا محدودا كما أشار إليه عبد الرزاق الدواي، لأن " سيرة حياته، التي يمكن أن تساعدنا على معرفة كيف تفاعلت فلسفته في أهم مراحل نشأتها وتطورها، مع ظروف حياته، لم تكتب بعد ! لم يكتبها هو نفسه حسب ما تعلم ! ولم يكتبها المقربون إليه والمهتمون بفلسفته إلى اليوم. وما هو معروف ومتداول من هذه السيرة ليس سوى معلومات عامة، منتقاة بعناية لتستجيب لمتطلبات ظرفية أغلبها ذات طابع رسمي وأكاديمي "
. 
إن هذا الموقف يبرهن أن ما كتب حول فلسفة الحبابي من مقالات ودراسات وبحوث جامعية ، كانت تراهن على التيار الفلسفي قبل أن تقف عند شخص الفيلسوف، الذي بمجرد عودته من فرنسا سنة 1958، قدم محاضرة موضوعها: ما لإنسان ؟ حيث " أحصى ما يزيد على اثني عشر تعريفا للإنسان، وكلها انتقدها "، وعندما سمع أحدهم يقول: " أقفلوا الباب، إننا نشعر بتيار الهواء، فصاح الحبابي، قائلا: " الإنسان إذن هو الذي يشعر بمجرى الهواء "، هو الذي له من التعاريف التي تعطيها له، لا العاقل، ولا الناطق، ولا الحيوان المفكر .. بل لأن الحيوان لا يتضرر بمجرة الهواء "
.          
وفي هذا السياق النقدي، يعترف الحبابي في ندوة فلاسفة ينتقدون أنفسهم، سنة 1982، بأن " كل فيلسوف، مادام حيا، لا يمكنه الإدعاء بأنه لعب ورقته الأخيرة، بل يبقى في حالة استعداد وكمون، وفلسفته تبقى في صيرورة، كالإنسان والكون، وموضوعات التفكير والتأمل "
. قد يكون هذا التبرير مقبولا في دائرة المنغلق والمنفتح، ولكن غير مقنع فيما يخص معرفة حياة الفيلسوف وفكره الذي ما يزال مخطوطا " يجسد الخطوة النوعية التي نقلت الحبابي من فترة الخمسينات إلى السبعينات .. أخذ ما الإنسان ؟ وأخذ يعيد فيه النظر مرة ثانية، ليجد فيه حصيلة أربعين سنة من التأمل أو خمسة وثلاثين سنة، من سنة 1955 إلى سنة 1992 بالضبط "
.    
إن مثل هذه الإشارة، وغيرها من الشروط النفسية والاجتماعية التي وقف عندها عبد الرزاق الدواي، تدفعنا " كمشتغلين بالفلسفة أن نسهم في توسيع دائرة السؤال والتساؤل وتطوير البعد النقدي في تفكيرنا، وان نسهم في تجلية الرؤية وفي فك الارتباط بين الأزمنة، وفي تطوير نزعة إنسانية عقلانية نقدية متفتحة وحوارية ومتوازنة قد تكون بمثابة الإطار الفكري لقوى التغيير والتحدث في هذا المجتمع وقادرة على التوحيد بين المكونات الروحية للأمة ومتطلبات التطور "
. لقد كانت هذه الصفات هي الروح الحبابي وشخصه، الذي انفعل بها وتفاعل معها إلى درجة أن التفلسف كان بالنسبة إليه بمثابة " عمليات منعشة للفرك، والفكر محاور أمين للخير والحسن والحق، عن الوفاء وفاء للقيم الشمولية وللكرامة الإنسانية خصوصا في عصر باتت الإنسانية فيه مسحوقة ومهانة "
، وعلى أساس هذه الرؤية الإنسية ارتبط الحبابي بالفكر الذي " يسأل ذاته وذوات الآخرين عن وجود الذات وفعلها – سلوك الآخرين – المعرفة – قيمتها وحدودها – المدينة وشؤونها ..."
، لأن الفكر الفلسفي الغربي أعلن موت الإنسان، وثورته العلمية شرعت في نزع خصائص العقل والعمل عن الكائن البشري، فانتقل الحبابي بالفلسفة من إثبات الشخصية إلى إثبات الوجود، حتى لا تتسع الهوة بين إنسنيتين: إنسانية التخلف وإنسانية ما بعد التصنيع.   
لقد أثار الحبابي أسئلة حول الشخصية: " كيف يتكون الشخص من شخصيات مختلفة ؟ كيف أن الشخص يتجاوز، دائما، جميع الشخصيات ؟ "
، ومن هذا المنطلق يعود إلى تاريخ اكتشاف الذات، ومعرفة الفرد لشخصيته، كانقلاب فلسفي ساهم في تحرير  الإنسان من البحث عن الماهيات أو العلل الأولى ، والعمل من أجل معرفة تطور معانيها الحديثة والمعاصرة، خاصة في السيكولوجيات التي أخذت أحيانا منحنى فرديا، وأحيانا أخرى منحنى اجتماعيا، لأن " الشخص ليس بشخصية واحدة، ولكنه عدة شخصيات: فهو في كل فترة حياته، ما – لم – يكن – من قبل، وسيصير ما – لم – يكن – أبدا "
. وهذا ما ينعته الحبابي بالتشخصن، أي تلك الحركة التي " لا تكتفي بالإضاءة والتغيير، بل تقوم، أيضا، بعمليات تأسيسة. وبفضل هذه العمليات، يمتنع على الكائن وعلى الشخصية، أن يظهروا كشيئين مطلقين، لأنهما حقيقتان تتجسمان في الشخص "
. كما يبدو في شخصيات العلماء والفلاسفة، عندما يعملون على تحقيق أهداف وغايات تتجاوز اهتماماتهم الفردية، لأنها ترتبط بعالم " يتعدى حدود الأسرة، والوطن، وتمتزج، نزوعاته في الحياة بأهداف الإنسانية جمعاء: أسرته هي البشرية، ووطنه هو المخبر، لقد جاوز مستوى الشخص، وحقق الإنسان ".

لقد كان هذا الجدل بين الذات والآخر في شخص الإنسان مسألة طبيعية تتعلق بميلاد الإنسان ووجوده، بحيث لا يكتمل في الإنسان مظهر الشخص " إلا بمقدار ما يشعر أنه هو مجموع الآخرين "
، غير أن هذا الشعور لا يلغى خصوصية الذات في نزوعها نحو الفعل الحر واستقلال الإرادة، وفي هذا الصدد لم نجد الحبابي يكرر مفهوم الشخص من خلال تاريخ معين أو مدرسة فلسفية معينة، بل عمل على إزالة كل أشكال الإبهام والالتباس لمعاينه الدينية والقانونية والسياسية حتى لا يتغير " مدلول " شخص " في صميمه، إما بتفريط يبالغ في الحط من قيمته، وإما بإفراط في تقدير قيمته "
. وهذه القاعدة المنهجية في فهم المفاهيم الفلسفية من خلال وعي نقدي بالمعاني المدحية والقدحية على السواء، تراهن على أنسنة المفهوم أو " إيجاد مصطلحات محددة، تلتصق، أكثر ما يمكن، بواقع تجاربنا "
. 

إن الأمر لا يتعلق بتطبيق فلسفي على الهوية والتاريخ والتراث، مثلما وظفت الجهود الفلسفية المعاصرة التيارات الوضعية والوجودية والماركسية والبنيوية في فهم الذات، لعل وعسى فلسفة الآخر، تنقلها إلى قيم الحداثة وما بعدها، لأن شخصية الحبابي تفرض عليه إبداع المفاهيم المناسبة لوجوده، وقد جسد هان الموقف بمعجمين، الأول فرنسي-عربي عن المصطلحات الفلسفية، والثاني عن مصطلحات العلوم الإنسانية (فرنسي-إنجليزي-عربي)، ناهيك عن (المفاهيم المبهمة في الفكر العربي المعاصر) و(تأملات في اللغو واللغة)، وهذين المؤلفين عبّرا بشكل واضح عن الهاجس الفلسفي الذي ظل يؤرق الحبابي، وهو " النضال المستمر ضد كل ما يعوق تفتح ونضج الأشخاص، إنها أخلاق عملية التشخصن "
.     

على العموم، كان استئناس الحبابي بالشخصانية لاعتبارات معرفية ذات طابع شخصي وإنساني، يمكن تحديد خصائصها كالتالي:

1- إن الموقف الإنسي دفع الحبابي إلى الاعتراف بأن مونييه وأصدقاءه الشخصانيين هم " أول من أحس بخطورة الأزمة التي زعزعت دعائم الرأسمالية الصباغية سنة 1929، وعلى هذا الأساس حاولوا أن يستخلصوا من عواقبها خطاطات لعمل الإنقاذ "
 وفي هذا الصدد رأى مونييه: " إننا نتكلم عن التقدم عندما يكون هناك تقدم من أجل الإنسان، ليستكمل كينونته وسعادته وعدالته "
، وهذا ما يفسر " علاقة بشخصانية مونييه، فهي تقوم على احترام شخصية كل إنسان، لأنه إنسان، بقطع النظر عن رأي اعتبار آخر "
. 
2- إن الشخصانية فلسفة تفاؤلية، وجد في مبادئها الثالثي المستغل والمضطهد دعوة صريحة " كل ما يستند إلى الدراسات الموضوعية للتاريخ، ولطبيعية الإنسان العميقة، ينتهي به المطاف إلى موقف متفاءل يؤمن بمزايا تعاون مثمر بين جميع الشعوب على أساس التساوي "
. 
5- إنها فلسفة إيجابية، لأنها ميزت بين الفرد والشخص، وأزالت الالتباس القائم بينهما، عندما أكدت على وجود وحدة بين الشخص والمجتمع، لن هذا الأخير، أي المجتمع ما هو إلا مجموعة أشخاص يكونون معشرا يرتكز في كيانه على نزعة إنسانية "
، وما يوضح ذلك هو دعوة مونييه إلى الالتزام الثقافي، حتى " تصبح الثقافة قوة مؤثرة في المجتمع، تعمل على ضمان الاستقرار والرفاهية للإنسانية جمعاء "
. 
إن النزعة الإنسية، والتفاؤل، والموقف الإيجابي، والالتزام، خصائص جعلت انخراط الحبابي في الشخصانية شرعيا، ومع ذلك أضاف إليها الواقع الذي يؤطره ككائن متميز في المكان والزمان، لأن " الشخصية هي ما نحن عليه، وما نملكه في نفس الوقت .. والكائن لا يكون كائنا بشريا إلا على أساس هذه الأبعاد: أحواله المدنية التي تحدد مكانه ووضعه الراهن، وعلاقاته وصفاته المميزة "
، وأكد على حضوره التراثي، عندما أشار إلى دور علماء الكلام في السلام في منهجية البحث، باعتبارهم " يبدؤون بحوثهم باعتبارات ملموسة، إذ يعتمدون، أول ما يعتمدون على وجود المخلوقات دليل على قدرة الخالق "
، في حين أن الفلسفة الديكارتية من خلال الكوجيتو، تظل في إطار فردي منعزل عن الآخر، وتثير سؤالا جوهريا بإمكانية وجود (أنا أفكر) بعد انتهاء عملية التفكير، ومن هنا كانت القضية بالنسبة لديكارت، هي إثبات وجود العالم، لأنه لا يعطي " وجوده كبرهان على الوجود بصفة عامة "
. 
لقد استخلص الحبابي هذا الوعي النقدي من خلال الفلسفة الهيجلية، وما اقترحه الفلاسفة من بعده مثل كيوكغارد، وهو سرل، وبرغسون، ومع ذلك اختار أولئك الفلاسفة الذين اهتموا بالشخص أمثال رونوفيه، ولاكروا، ومونييه، ولم يقف عند أولئك الذين فضلوا أسبقية الكائن، وحجته في ذلك أن " العناصر التي تدخل في التركيب الإنساني، هي هي، في كل الكائنات البشرية ، وجب أن يكون الشخص هو مصدر الفروق التي تميز بين الأفراد "
. 

إن هذه القاعدة المنهجية، تجعل خطاب الحبابي يتميز بالوضوح، لأنه انتصر لشخصانية مونييه باعتبارها تدافع عن الشخص، فهو لا يمكن أن يكون " هيكلا هندسيا جامدا، إنه يدوم، ويجوب نفسه مع سير الزمن " خلافا لما قال به رونوفييه بأن " الشخص هو المبدأ السببي الأول، بالنسبة للعالم "
، وعلى هذا الأساس صار التكوين المنطقي للشخصية هو المدخل الطبيعي لفهمها، لأن رونوفييه جعل " من الشخص المقولة العليا، ومركز تصور العالم "، باعتبارها نقطة إلتقاء المقولات، التي " تلف الفرد في تضاممها جميعا، من أجل صنع هذا المركب الخاص، الكثير التعقيد، حيث يتحد جسمه بشخصه "
. وبالتالي يكون الحبابي قد حقق في تاريخ مفهوم الشخص تقييما يميز بين التفكير فيه، وأنسنته، ومدى تطابق أنسنة المفهوم مع الواقع، فإذا كان تفكير رونوفييه إيجابيا، فهو لا يرقى إلى درجة الأنسنة لأن مرجعيته الفلسفية الكانطية اعتبرت الشخص فردية مونادية على نقيض الأطروحة الهيجلية التي جعلت المجتمع البشري في تنظيم هرمي، تمثل الدولة قمته، غير أن الوعي النقدي عند رونوفييه، قد جعل من " الشخصانية هي الاسم الحقيقي الملائم للمذهب الذي أطلق عليه، حتى الآن، اسم الانتقادية الحديثة "، وبذلك تجاوز المذهب الكانطي عندما يفضل الاهتمام بالظاهرة قبل معرفة جوهرها، لأن الشخص هو " قبل كل شيء، معطى يتصل بالإدراك "، وبذلك غيّر مبدأ البداهة في المشروع السيكولوجي والميتافيزيقي الكانطي، بمبدأ الاعتقاد القائم على البرهان العقلي، باعتبار أن الشخص ما هو إلا " أنماط نسبية من الظاهرات "
، غير أن هذا المنحنى الواقعي عند رونوفييه، ظل يحثا ميتافيزيقيا في الميدان الاجتماعي، فقد وضع مسلمات، وحاول أن يجد لها مبررات في تاريخ المجتمعات، عوضا أن يبحث عن القوانين الاجتماعية في الوجود الإنساني المتنوع، فمثلا، كانت المقدمة الأولى في المشروع الشخصاني عند رونوفييه هي القول أن " السبب المقعول لحياة الإنسان هو أن نتعلم العدل "، غير أن " الإنسان لا يمكن أن يحقق بانفراده، الغاية من هذا التعلم "
، لأن الحبابي يراجع هذا المبدأ الذي جعل العدل فكرة مجردة، ويشكك في الوقت ذاته بقدرة الإنسان على تحقيقها لأن العدل ما هو إلا وسيلة أخلاقية تفرضها المجتمعات لتوفر السعادة لأفرادها، فهو يرى " أن العدل في الواقع هو كل فعل يماشى القوانين والتشريعات الوضعية المحددة : إنه القرارات والأفعال التي تراقب سلوك الأفراد، من حيث إتباعهم لما يعترف به الجميع، ويقره العرف والدستور أنه عدل "
. والتالي لا يمكن أن يكون مفهوم العدل مفهوما وجوديا في الفرد، لأن العدل على حد التعبير الأرسطي هو حتمية مجتمعية، تؤكد أن نسبية القيم الأخلاقية لا تعود إلى طبيعة الأفراد، وإنما إلى اختلاف البيئات والثقافات والأجيال.            
يبدو أن هذا التركيز على الماهية الفردية للعدل عند رونوفييه، يعود إلى نزعته اللاهوتية التي ترجع كل شيء إلى العلة الأولى، وتحكم في القوت ذاته على الشخص بالنقصان، وعدم القابلية للاكتمال، وعلى هذا الأساس كانت الفكرة الكاملة للشخصانية توجد " في الشخص الأعلى (أي الله) والخلق "
، غير أن الحبابي لا يناقش هذه المسلمة الإيمانية لدى رونوفييه، بل يطبق أبعاد الشخص على شخصانيته، فيكتشف المشاكل والصعوبات التي تعترضها، وفي مقدمتها أن انغلاق رونوفييه في شخصانية مجردة، يجعلها لا تتمحور في الزمن الحاضر الذي احتوى على اتجاهات عملية أساسية كمذهب التطور، وعلم النفس المرضي، وعلم الاجتماع، وسائر المعطيات التجريبية التي اكتسبناها بفضل تقدم العلوم، غير أن أخطر مشكلة يقف عندها الحبابي بالنسبة لشخصانية رونوفييه هي مشكلة التواصل:  

· " كيف يستطيع الأنا أن يتحدث عن أنا آخر، ويتعرف على وجود أشخاص آخرين ؟

· كيف يستطيع الوعي الذي هو، في صميمه، معرفة لذاته، أن يشعر في العالم بوجود الأنت والآخرين.
· وأيضا، كيف ينتقل الأنا الشخصي إلى ضمير الغائبين ال1ين يكونون المجتمع " ؟
.   
لقد كان جواب رونوفييه غير مقنعا على هذه الأسئلة حسب الحبابي لأن نظرية تعدد الأشخاص لا تحقق إلا في العالم الآخر، لأن " وحدة الشخص المتكونة من الشخصيات المتتابعة التي يعيشها الفرد، لا تستطيع أن تكوّن إلا عالما مغايرا لعالمنا، حيث إمكانية وجودها لا تدرك بوضوح إلا بعد فناء عالمنا ". وهذا التصور الكوسمولوجي الذي يجعل الوحدة الشخصية غير ممكنة عمليا في وجودنا، يضع التعاون بين الأشخاص قاب قوسين أو أدنى من العدم عندما يقول : " غننا لا نملك السلام .. وبسبب تعاون وعي الذوات لا يملك، أي شخص السلام "
.  
إن منطلق هذه النظرة للإنسان، يستند على الاعتقاد " بصفة وجود خطيئة أولى، فهناك فساد المجتمع البشري لأنه يحتوي على الشر "
، لعل رونوفييه يشكك في فكرة التقدم الإنساني التي أشاد بها أوغست كونت، وعملت على تروجيها التيارات الماركسية، فيظهر موقفا متشائما من الوجود الإنساني باعتبار أن الحرب تلازمه في هذا التاريخ، عكس الاتجاهين الواقعي والماركسي الذين يناصر التفاؤل، ويقول بأن انقراض الشر من البيئات البشرية قريب، لأن التناقضات في الوجود الإنساني نهايتها حتمية في التاريخ. وبهذا الموقف يبدو قريبا من نظرية هوبز القائلة بأن كل فرد ميال إلى الهجوم على الآخرين واستفزازهم، فتبدو المعارضة أصيلة بين الفرد والمجتمع، لأن الحرب حدث واقعي إنساني لا يمكن اجتنباه، فهي حسب رونوفييه " توجد بالقوة، طوال فترات السلم : إنها دائما حامية الوطيس بين الجماعات الكبيرة والصغيرة، كما تشتغل داخل الأسر     نفسها ". وبالتالي يصبح السؤال، ماذا يمكن أن نفعله لنحقق التوافق بين الشخص والأشخاص ؟ لقد ظلت إجابة رونوفييه في دائرتها اللاهوتية لأن الانتقال من مفهوم الخطيئة إلى مفهوم الفساد، ينمي الحوار بين الشخص وغيره إلى طريق مسدود، لأن الإرادات الإنسانية بطبيعتها ظالمة ، فهي تمنعنا من تحقيق الكمال، الذي يظل مثل الإنسان الأعلى " فيما لو كان نستطيع تغيير أوضاعنا فننتقل إلى افتراض يتجاوز النطاق الطبيعي المعتاد "، وهذا المعنى المفارق لوجود الإنسان، يدفع برونوفييه إلى اقتراح انطواء الذات على نفسها، لأن " الوحدة الأساسية للشخصية في الله، وفي الإنسان تقوم، قبل كلب شيء، على الفعل الشكلي للشعور "
. فهل يا ترى سيجد الحبابي الجواب على أسئلته في الشخاصنية التي عاصرها، لأن الانطواء على الذات مشكلة في فكر رونوفييه، وليس حلا يساهم في أنسنة الشخص وتحريره من انفعالاته وغرائزه الحيوانية ؟.
إن الحبابي لا ينكر السياق الديني للشخصانية المعاصرة، لأنها مستوحاة من المسيحية الكاثوليكية عند مونييه وجان لاكروا، ومن المسيحية البروتستانية عند دونس دورجمون، فهي قد لا ترقى إلى المنظومات الفلسفية النسقية، لأنها " تبدو كرد فعل ضد سيطرة مجريات الحياة الحاضرة على الشخص .. كآلة تخول المسيحيين أن يتكيفوا مع إيقاع القرن العشرين "
. ومن خلال هذه الرؤية يستفيد الحبابي كوجود ثالثي، ومغاربي، وعربي، ومسلم، لأن الشخصانية المعاصرة جعلت المبحث المركزي يكمن في علاقة الشخص المؤمن بالشخص الذي لا يؤمن، على نقيض شخصانية رونوفييه التي كان جوهر يحثها ينحصر في علاقة الشخص بالوجود الإلهي، في سياق يقاوم فلسفات الموضوع، وعلوم الأنا التجريبية، في حين صارت شخصانية مونييه تعتمد على " إرادة تمتد إلى ميدان النشاط، لا عن طريق الأفعال الفلسفية فحسب، ولكن عن طريق انضواءات دينية وسياسية كذلك "
، فقد أعلن مونييه طرحة: " إننا لم نرد في بحثنا، أن ندرس الإنسان فقط، بل أردنا أن نحارب من أجله "
.
لا شك أن هذا الموقف يدفع الحبابي في نهاية الأربعينيات وبداية الخمسينيات،  يجعل حقوق الإنسان لوحة ثابتة في الوجود الإنساني، تفكر في أزماته الاجتماعية والأخلاقية والسياسية، وإن استطاع مونييه تعميم هذه الأطروحة من خلال مجلة (الفكر) فإن مؤرخي الفلسفة المعاصرة نادرا ما خصصوا للشخصانية، دراسات تحليلية ونقدية شانها شان المذاهب الفلسفية، رغم أن المعجم الفلسفي، حدد لها ثلاثة معان:

1- " المعنى الأول: يختص بمذهب رونوفييه الذي جعل الشخصية مقولة جوهرية ومركز كل تصور للعالم.

2- المعنى الثاني: فيقصد به المذهب الأخلاقي والاجتماعي الذي تأسس على القيمة المطلقة للشخص، والذي شرحه مونييه في كتابه بيان في خدمة الشخصانية 1936، والذي طوره في مجلة الفكر التي ظهرت منذ 1932، عن الشخصانية تتميز عن النزعة الفردية، وتفصل في الإدماج الاجتماعي والكون للشخص.
5- المعنى الثالث: يشير إلى مذهب أولئك الذين يعتقدون بأن الإيمان مسألة شخصية "
. قد يعود الأمر لمناهضة الشخصانيين لتصنيف أفكارهم ومبادئهم كفلسفة نسقية، ترفع شعار الأنسنة وهي تعامل على اغتيال الإنسان وموته، عندما تقيده في مبادئ لا تعبر عن وجوده، في حين أن التجربة الفلسفية الحقة توجد عندما تواجهنا مشكلة ينبغي حلها، أو عندما يحضر فينا تناقضا أو أزمة، يجب تجاوزهما.  
لقد كانت قراءة الحبابي للشخصانية المعاصرة، ليس " كنظريات ميتافيزيقية محضة، بل كبحث عن فعالية تستطيع أن تبرز العالم الإنساني من بين عوالم الكون، إنها مجهود كبير لفرض الإنسان على العالم، وإدماجه في العالم، مع الحرص على أن يتميز الإنسان عن العالم "
. فهو لم يراهن على أفكار الشخصانية، وطرق تحليلها للمشكلات التي واجهتها بعد الأزمة الاقتصادية، وأيضا بعد تحرير فرنسا من لاحتلال الألماني، بقدر ما فكر في خصوصية هذه التجربة الفلسفية التي تدفع بشخصه نحو محبة للتفلسف كمغامرة إنسانية لها وعودها ومخاطرها، تلك المغامرة التي تحي بين الناس، وتستفيد من أنماط تفكيرهم بحكم وجودهم السابق عليها، لأن في ذلك التزام بالواقع، حتى لا يصبح وجودها بلا أصول أو بدونه ارتباط بالحياة، فتبدو مغامرة تجهل نتائجها، في حين نجد شخص الحبابي يفضل أن يكون مسؤولا عندما يفكر في ما اكتسبه ويكتسبه من أفكار، مثله مثل هذا الوجود الحي والمتحرك بأنشطته المختلفة، وفي هذا الصدد صرح جان لاكروا بأنه " لا يمكن لمنظومة شخصانية أن تظل اليوم، ما كانت بالأمس (...) فالشخصانية الوحيدة الممكنة، هي التي تعتمد على النظام العام للواقع "
، ذلك الواقع، الذي يعبر عن " الأصواب المتعددة التي شوه الاستعمار لغتها وتاريخها، وفكك حينونتها "
، لأن الحديث عنه كثيرا ما اختص بجانب واحد منه، حسب وضع المتعدث ووجهة نظره، وعلى هذا الأساس يعترف الحبابي بوجود مستويات للواقع لأن " الاطلاقية في الخطاب والمطلقية في المعتقد ابتعاد عن الواقع، بل إن الاطلاقية والمطلقية من اللاواقع "
. وفي دائرة بحثه عن وجوده الواقعي يرسم الحبابي حدود الاتفاق والاختلاف مع شخصانية مونييه، لأن " الفيلسوف المغربي هنا لم يخرج وهو يمارس فعل التفلسف في قضايا الإنسان والمجتمع والثقافة والعلوم عن العلاقة العامة التي تربط الفلاسفة جميعا بتاريخ الفلسفة، لقد كانت محاولاته في الفلسفة اندراجا طبيعيا ضمن تاريخا  العام، وكان التأثر واقعا طبيعيا ضمن هذه السيرورة "
، التي تبدأ إلا بقياس وجودي بالنسبة للآخرين "
، وبالتالي يصبح السؤال: كيف نحقق التواصل بين الأنا والوجود المختلف لهذه الأنا ؟ لا شك أن الأنا هي هبة الآخر، لأن وجودها يكون مع ومن خلال الآخر، وليس من أجله؛ فهي في علاقة تجاذب وتنافر مع الغير، وهذا ما يوضحه الحبابي من خلال الدراسات النفسية والفلسفية وأنتروبولوجية التصرف الإسلامي، التي تبدو خطابا مغلقا على ذاته، ولكن يكفي التعبير عنه بالأشعار أو الاعترافات، ليؤكد حاجته للآخر لكي يشاركه تلك التجارب الباطنية، ومع ذلك تبقى مثل هذه الحياة الخاصة كجزء من الأنا التي لا يمكن للآخرين أن يقتسموا وجودها مع الأنا إلى درجة أنها تبدو وكعلاقة من الأنا إلى الأنا، من خلال مجالات الألفة والحب والرغبة والانفعال والفن، وفي هذه الأنشطة لا يمكن للمحبة أن تكون إلا  في علاقة، والرغبة يجب أن تتضمن موضوعا مرغوب فيه، والفن هو الوسيلة المثلى للتواصل مع الآخرين، والانسجام الفكري مع الماضي، والحاضر، والمستقبل، لأنه التعبير المباشر للإحساس والرؤية الجماعية، فهو " في جوهره نشاط اجتماعي، نسق لا يبدو فيه العقل غريبا "
؛ لن التعاطف هو الحدس المباشر لارتباط الأنا بالآخر، إنه " الجهد البسيكولوجي الذي يهيؤنا لاستقبال الاتصالات "
 بحيث لا يكون علم الجمل نظرية في شروط الجمال، وإنما فن إحياء الطبيعة والأشياء لتبليغها والتواصل معها، لأن الانفعال الفني يهدف أول ما يهدف إلى توسيع آفاق الحياة الفردية، لإدماجها في عالم أوسع أو وجود عالمي، وهذا الأمر اكتشفنا أبعاده في شخص الحبابي الأديب عندما جعل أمكنة وجوده نقاط عبور لفكره الإنساني، حتى يتجاوز مشاعر الفراغ التي أحدثتها الحياة حضارة تقليدية وأخرى صناعية معاصرة، شانه شان النخبة الآسيوية والإفريقية التي عانت من عزلتين : " عزلة في مجتمعاتهم، وسوء فهم في الخارج، وعليه كانت لهم مهمتين: من جهة العمل على تعميم القيم الجديدة في مجتمعاتهم لعلّها وعساه تنهض، وتتواصل، ومن جهة أخرى تبليغ آلام وآمال شعوبهم للآخرين "
. وبهذا الالتزام أو الحركة المشخصنة " كفعالية واعية ذاته، وكتواصل، وانخراط، إنها فعالية واعية للذات، تعرف ذاتها في نشاطها "
، يختلف الحبابي عن الفكر الشخصاني للمعاصر عندما لا يعمم تجربة التشخصن إلى درجة تصبح شبيهة بالتجربة الروحانية لدى برغسون " في كتابه منيعا الأخلاق والدين، فـ(برغسون) يتكلم عن نداء الأبطال والقديسين، ومونييه يحدثنا عن أولئك الذين يرفعون التجربة إلى القمة، وينادون من حولهم، فيوقظون النائمين، وهكذا من نداء إلى نداء تستيقظ الإنسانية من أعماق نومها النباتي الذي مازال يخدمها "
. وبعبارة أخرى عندما يراجع الحبابي تعاريف الفكر الشخصاني المعاصر، لا يجد تعريفا دقيقا، بل إن محتوى أحد التعاريف يكرر شخصانية رونوفييه، عندما رأى مونييه أن        " الحركة المشخصنة ليست ميزة تختص بها الحياة البشرية، بل تشترك فيها الحياة بصفة عامة وليست هناك إلا فوارق في الدرجات، لا أكثر، يجوز أن نبدأ البحث من العالم الموضوعي، وأن تبين بأن النمط الشخصي للوجود أعلى صورة للوجود، وأن تطور الطبيعة، التي تكونت قبل ظهور الإنسان، ترتكز كل قواها في البرهة الخلاقة التي تنبثق عنها عملية تكميل الكون "
، بل حتى المفاهيم الأساسية للشخصانية المعاصرة كالتمييز بين الشخص والفرد، والشخص والمعشر، تبدو كاستلهام لفلسفة أفلاطون عندما فرق بين عالم المثل وعالم المحسوسات، والتي استعملها بكيفية أو أخرى كانط عندما عارض النومين بالظاهرة، ونجد هذه الثنائية أيضا عند برغسون عندما فصل بين الأنا العميق والأنا السطحي، وبين الأخلاق المغلوقة والأخلاق المفتوحة، ومن هذا المنطلق الفلسفي القائم على الثنائيات، يفضل الحبابي التشخصن لأنه " يجنبنا الثنائية والتقسيمات المصطنعة "
 باعتباره حركة متصلة تتكون باستمرار من شخصيات أو أنماط لكينونة الشخص، غير أن إيقاع حركة التشخصن يختلف باختلاف المستوى الثقافي للمجتمع وأوضاعه الخاصة داخل الإطار العام للحضارة؛ ومع ذلك يظل المفهوم المركزي في نفسق الشخصانية الواقعية التي تتمحور " حول الكائن ليجعل منه شخصا ينزع إلى التأنسن، فالجنس البشري وحده يصنع التاريخ، لأنه يسهم، ويشعر أنه يسهم في حياة مجتمعية، ويصارع مجاهيل الطبيعية وظاهراتها، فينتزع منها ما يمكن من الألغاز، إن الغرائز في الطبيعة البشرية شبيهة بالألغاز، فهي كذلك تلزم بصراع لتروضها والتغلب عليها "
.          
لقد كان الإنسان هو الهدف الأعلى للتشخصن، فهو عملية لا يمكن أن تتجرد من الحياة الاجتماعية، لأن وراء كل فلسفة " رغبة مضيئة لتحقيق الحياة: معناها ومصيرها، وبناء على ذلك فإن الفلسفة أولا مذهب للإنسان .. مذهب الإنسان المتكامل يشيده إنسان متكامل، ولكن هذا المذهب هو ميدان للفلسفة وحدها .. ومن الجمال أن نجرد الفلسفة من طابعها الإنساني "
، ولن الحبابي أدرك هذه الحقيقة، فهو يحدثنا عن المواقف البشرية التي تدفع " الشخص أن يتجاوز المدى الإنساني العادي: يصير المرء إنسانا إذا استطاع أن يستعمل شخصه استعمالا يليق بكرامة عالم الأشخاص "
، بحيث ينتصر الجانب المشخصن على الجانب الحيواني، عندما تسيطر الذات على ذاتها، وتتعالى عن موضوعات الطبيعية بفضل المنطق، والأخلاق والإبداع الفني، وتحقق التواصل مع الآخرين.

لقد كانت هذه المشكلات، وكل ما يستطيع العقل أن يتناوله من أهم اهتمامات الحبابي الفلسفية لأنه ليس ثمة " شيء يعوق توسيعه وانتشاره إلا الذهول والغفلة "
، فهو أحد الشخصيات القوية التي التزمت بتحقيق التوازن والانسجام بين تلك المشكلات وتناقضاتها في عصر بدأت ملامح التغيير تظهر، وصدى الانقلاب تتجسد، كما يبدو من الإجماع الفلسفي لدى الماركسيين والوجوديين والشخصانيين بأن المجتمع هو الذي يجعل " الشخص إنسانا بعد أن لم يكن إلا كائنا فقط. إن الكائن البشري تواصل بالطبع، وقبل أن يكون في – الذات، غنه اندفاع نحو – الآخرين، وفي – الآخرين، واندفاع نحو – العالم، وفي – العالم "
. ولم يكتف الحبابي بتحديد القيمة الإنسانية لدى تلك التيارات الفلسفية المتباينة في المناهج والأهداف، بل وقف عند المسلمات المنطقية لدى ديكارت، وبرغسون وكانط، والفلسفة البراغماتية، عندما تفضل فرضية ما من ثنائيات الفكر والنظر سواء أكان الروح أو الجسد، والأخلاق النظرية أو الأخلاق العملية، ولمنفعة أو الوجود، باعتبارها عناصر واقعية تغذي الصراع والتكامل في الوقت نفسه، وتدفع بالتشخصن ليكون الحل الأفضل للخروج " من هذا المأزق الذي يجعلنا، إما: داخل متاهة افتراضات مسلمة (ظاهرة أو خفية)، أو يرمي بنا في فخوخ تنصبها ثنائيات الفكر والنظر "
، وعلى هذا الأساس كانت شخصانية الحبابي الواقعية لا تفرق بين الكائن والشخص، لأن " تصور أحدهما منعزلا عن الآخرين "
، يستحيل معرفته، لأنه حينما " يحاول المرء أن يفكر بطريقة تحليلية، في الجزء المنعزل، يعدم وجودها، ووجود الكل معها، في نفس للحظة، أيمكن تصور كائن بشري خارج عملية التشخصن، أو الشخص بغير قاعدته التي هي الكائن ؟ أنستطيع أن نتكلم عن الإنسان منفصلا عن الكائن المشخصن ؟ "
.     
إن هذه التساؤلات لا تؤكد فقط مركزية مفهوم التشخصن في فلسفة الحبابي، بل هي درس منهجي لمعرفة شخصية الفيلسوف بأبعادها الوطنية والمغاربية والثالثية، ومدى انفعاله إيجابا أو سلبا في فكره الأدبي والفلسفي، لأن " الشخصن لا يعطي متبلورا في مفاهيم أو في أحكام، إننا لا نحكم إلا على ما يعطي في صيغة أخيرة، لا على الصيرورة، فنحن نكوّن مفاهيم، ونعبر عن فترات التشخصن، لا عن الحركة المشخصنة، لأن هذه الحركة في تدرج من أشكال شخصيات إلى أشكال أخرى، اغلبها لا  يمكن التنبؤ به، لأن الشخصيات، هي الأخرى، في تغير مستمر "
، وفق هذه القاعدة التي تعلن عن أهمية تطور الشخص، ومدى علاقته بتطور العالم الذي يوجد فيه. استجاب بحثنا لقيم هذه العلاقة، وفي الوقت ذاته كان يفكر في طبيعة هذه التجربة الفلسفية، وكيف يتجاوز ما كتب عنها، ولو بدرجة محدودة ؟، خاصة وأن الحبابي في أطروحته من الكائن إلى الشخص يحيلنا باستمرار إلى كتابه من الحرية إلى التحرر، وما كان لنا أن نفهم الفكر الشخصاني، دون الاقتراب من مكان نصوصه، وما تحتويها من حياة، على الأقل في أطرافها، لولا برنامج التوين الجزائري-التونسي، وما يسمح لنا به من اكتشاف للشخصانيات الفرنسية والعربية والإسلامية في جامعة باريس الثامنة، التي كان أحد المساهمين في إنشائها ميشيل فوكو، يقول: " طوال القرن التاسع عشر كانت نهاية الفلسفة والوعد بثقافة مقبلة لا يشكلان بدون شك سوى صئوين لفكر التناهي ولظهور الإنسان في المعرفة، أما في أيامنا هذه، فكون الفلسفة هي دائما ولا تزال في طور أن تنتهي، وكون أنه داخلها ربما، وأيضا بل خرجها على الأرجح وفي صراع معها، في مجال الأدب كما في التفكير الشكلي، إنما يجري طرح إشكالية اللغة، كل ذلك يدل ولا شك على أن الإنسان مشرف على الموت "
.

وفي هذا الإعلان النتشوي إنكار  لوجود الآخر، لأن القول بموت الإله، يعني أن الإنسان يعيش وحده في العالم بحيث تكون منظومة القيم مهما كان مصدرها إلهيا أو بشريا بدون معنى، لأن " جريمته أيضا محكوم عليها أن تموت، وبذلك تعج آلهة ذاتها، في خصم المستقبل، فلابد للإنسان أن يزول "
. لا شك أن هذه الميتافيزيقا الجديدة التي جعلت علم اللغة هو جوهر الموضوعات لإنسانية، باعتبار أن الإنسان هو مصدر لكل ما هو إنساني، سواء تعلق الأمر باللغات أو الأساطير أو الأديان أو المجتمعات، سينفي الوجود الإنساني باسم الحقيقة الموضوعية كما صرح كلود ليفي ستراوس: " لقد بدأ العالم بدون الإنسان، وسيبلغ تمام تطوره بدونه أيضا "
.    

إن الإنسان بمجرد حضوره في الكون، كفيل أن يحقق معاني جديدة، لأن الطوفان ما كان يصبح مأساة لولا وجود نوح عليه السلام، وبالتالي ليس المهم أن يتكيف الإنسان مع العالم، وإنما المهم أن يكيف العالم معه، وهذا يتناقض مع رأي فوكو الذي لم يعتبر موضوع الإنسان من أقدم الإشكاليات في المعرفة الإنسانية، مؤكدا أنه ظاهرة جديدة في الثقافة الأوربية في القرن السادس عشر، لأنه " اخترع حديث فيها .. بل كان حقيقة تبدل طرأ على الجاهزيات الأساسية للمعرفة، فالإنسان اختراع تظهر أركيولوجيا فكرنا بسهولة حداثة عهده، وربما نهايته القريبة "
. غير أن اعتماد المشرع الفلسفي عند فوكو على البيولوجيا، وعلم الاقتصاد، وفقه اللغة، وما تنتجه هذه العلوم في ميدان المعرفة الإنسانية، " من غير أن تترك وراءها بقية لبحث آخر "
، يجعله خطايا منغلقا، مؤهلا للوجود الأرشيفي بمجرد ظهور مفاهيم جديدة حول الإنسان ، خاصة في زمن فكر ما بعد الإنسان، ليصبح ربط الحبابي فلسفة الشخص بالتحرر الدعوى الفعالة التي تمارس شرعيتها، الإنسان مظاهر ثقافية، توافق عصره إن لم تكن تلك المظاهر ذات أبعاد مستقبلية تتجاوز العصر الخاص في حد ذاته.
6- أنسنة التحرر والتواصل مع الآخر:
    إن الإنسان لم يمكن أن يشعر بوجوده حقا، إلا في علاقته بالآخر الذي ينكره ويعارضه، وسواء قلنا عنه، بأنه الموجود الوسط بين الملاك والحيوان، أو العالم الأصغر الذي يتردد فيه كل ما في العالم الأكبر، أو الكائن المبهم والغامض الذي يصعب تحديد طبيعته في هذا الوجود، فإننا في كل الحالات، تقول بأن الإنسان هو الموجود الوحيد الذي بإمكانه التعالي على الأطر المادية، والتحديدات الميتافيزيقية، والظروف الاجتماعية، لأن " الوجود الإنساني ل يكون وجودا إلا في وجودا، إني – كائن – في – ذاتي – أستكمل – كينونتي – بالآخرين، فالذاتية والتواصل هما قطيا الشخص: إني أنا، ولكن أنا بـ - ومع – الآخرين - في عالم – ذي – أبعاد: روحية، ومادية، و فكرية "
. وهذا الموقف الوجودي التكاملي ينسجم مع مشاكل الحرية في شخصانية الحبابي الواقعية عندما يتجه الأنا نحو الآخر، من خلال التواصل، والألفة، والتعاطف، والإحساس بالفراغ، وأبعاده العميقة كالقيمة والتحرر، والملكية، غير أن " الفيلسوف الشخصاني يستهدف أكثر من ذلك: يريد أنسنة العالم (لأنه عالم كائنات بشرية) متجاوزا المثالية والمادية نحو فلسفة تأليفية واقعية، أي نحو تعبير صادق عن حياة لا تنفصل فيها الفكرة عن الفعل "
. 
وهذا الوجود المسؤول كان عند الحبابي قاعدة فلسفية قبل أن يراهن عن اتجاه فلسفي معين، لأنه من صميم الذات المتمردة على تناقضات الواقع، والتي كثيرا ما تظهر في شعره و أدبه بصورة أكثر وضوحا من تجربته الميتافيزيقية، خاصة عندما يصف الوجود الإنساني في آلامه ومسراته، وفي نقائصه وأوهامه، وفي أحلامه وآماله. وبالتالي لكي تتحرر من تلك التناقضات، لا ينبغي أن نشعر أننا أحرارا، بل يجب أن نكون بالفعل أسياد أنفسنا، وقادرين على التكيف مع الوقائع الموجودة والوضعيات الاجتماعية والتاريخية، وعلى هذا الأساس اختار العبارة الشكسبيرية: " أن نكون أو لا نكون، تلك هي المشكلة "
، ليؤكد أن الوجود الطبيعي للذات يدفعها إلى الربط بين الفكر والمجتمع، لأن " تجربة التأمل تؤكد أن فصل المعنويات عن الماديات، أي فصل الروح عن الجسد، ثنائية مثالية تخالف الواقع، وتفسد على الناس الالتزام التاريخي الذي تفرضه الحياة "
، بحيث لا يصبح الإحساس بالفراغ كمطلق لبحث الإشكاليات الأدبية والفلسفية لدى الحبابي، مثل تلك النخبة التي تعامي " صبغة تمزق درامي بين طرفين، بين الأصالة والمعاصرة، بين ذاتها كنخبة تنتمي إلى جامعة من جهة، وحضارة حداثة من جهة أخرى "
، وإنما كيف يتحرر الشخص من هذه الثنائيات أو هذا الازدواج المرضي أو الشيزوفريني ؟ يقترح الحبابي اكتشاف الشخص بدون قناع، لأن المعنى الاشتقاقي اللاتيني لكلمة الشخصنية، ظهر أول مرة في الميدان المسر حي، واتصل لأول مرة مفهوم الشخص بالفلسفة اليونانية ، في القولة التي اشتهرت عن سقراط: " اعرف نفسك بنفسك "، وتطور المفهوم الشخصاني في الفلسفة الأفلاطونية لأن " الخير، وإن كان شيئا لا شخصيا، فالبلوغ إليه لا يتحقق، إلا عن طريق الحوار، بين الأشخاص "
. غير أن الفكر الإغريقي والروماني لم يعترف للآخر سواء كان امرأة أو عبدا أو أجنبيا بالوجود الشخصي، وفي لاهوت العصر الوسيط التبس مفهوم الشخص بفكرة التجسد المسيحية، فالقديس توما الاكويني رأى " أنه لا يجوز أن نطلق كلمة شخص على أي جوهر جزئي، بل إنها لا تطلق إلا على الجوهر التام، من نوع تام "، وفي الفلسفة الحديثة ظل هذا الالتباس قائما لأن ليبتنز عندما يتحدث عن مملكة الأفكار كوجود مجرد من التواصل المباشر بين الأشخاص، يتجاهل الواقع الإنساني الذي  " يفرض حتميا، أن يكون التواصل المباشر أساسا لكل فلسفة ترتكز على الشخص "
، ثم يأتي بعد كانط من خلال فكرتي الواجب والاستقلال الذاتي، ليقرر وجود شكليا للشخص، مادام كرامته ما هي إلى جزءا من مجموعة من الناس.     
لقد انتشرت مبادئ حقوق الإنسان بعد الثورة الفرنسية، فصار الآخر سواء كان مواطنا أو عبدا أو امرأة، شخصا لأن معنى الكائن البشري " يجعل منه شخصا، يجاري العقلانية والشمول "، غير أن هيجل في كتابه فينومينولوجيا الفكر، يدمج معنى الشخص في التاريخ، ويخضعه لمجال أوسع هو الدولة، فهو يرى: " إذا أردنا أن نحب أحدا حبا فعالا، وجب أن نبعده من الشر ونقربه من الخير. ثم إن العقل هو جذر الحب الفعال، ولربما أضرّ حب، لا يبنى على العقل، بالمحبوب أكثر من البغضاء "
، وفي هذا السياق الفلسفي عارض كيركغارد الرؤية الهيجلية عندما ما رأى بأن التي يضحى به لفائدتها بل " إن الشخص وجود يشعر بنفسه في التأمل المنعزل، وجها لوجه مع الله، كما وقع أيوب في  مناجاته معه تعالى "
، إلا أن هذا الموقف النقدي لم يميز بين لفظتي الشخص والوجود، فجعل اهتمام كيركغارد يقتصر على الفرد المنعزل عن الآخرين، في حين كانت الدراسات الفلسفية بعد هيجل في طرحها لنفس المشكل، تضع مفهوم الشخص كأساس لنجاح الجهود التي يجب على الإنسانية أ تقوم بها، خاصة عندما وضعت على طرفي النقيض مبدأ مجاملة الذات لذاتها الرومانسي، وفردانية روسو التي أخضعت الكائن العاقل للكائن الحساس.

لا شك أن هذه المراجعة التاريخية لمفهوم الشخص، أيقظت في الحبابي            مسألتين:

1) طبيعة المفهوم في السياق الفلسفي الغربي، بحيث بدا مختلفا من حقبة تاريخية إلى أخرى، ومن فيلسوف إلى آخر في سياق العصر ذاته، وهذا التنوع هو أحد أسباب الالتباس في مفهوم الشخص، الأمر الذي دفع بالحبابي إلى اقتراح مفهوم إنساني، لأنه " لا يحمل في ثناياه، المعاني المذمومة التي تصاحب، في أغلب الأحيان، لفظتي شخص، وفردي اللتين كثيرا ما تختلط معانيهما، أما إنسان وإنساني، فكلمتان لهما محتوى، لا يعتريه أي التباس وإبهام، فالنزعة الإنسانية تجعل من الإنسان الواقعي محور الأشياء: إنه معيار ومدى كل الأشياء "، وكأن رغبة الحبابي في المعرفة الصحيحة، لا تتعب في التقدم من حقيقة المفهوم، لأن لفظ الإنسان عندما يختبره بمفهوم الشخص، يجده يخلو من الغموض والتناقض اللذين يلتصقان بمدلوله التاريخي والأخلاقي، لأن لفظة الشخصانية " تثير، هي الأخرى، بعض الصعوبات، فليس من الممكن أن تصدر عن شخص كلمة بعيدة، كل البعد، عن القناع "
. وهذا لتقييم النقدي للاتجاه الفلسفي الذي ارتبط بالحبابي، يدفعه إلى الاعتراف بأن " تحديد المصطلحات، أو تجديدها، لا يكفي، رغم أهميته، لحل المشاكل التي تعيشها الإنسانية "
، فهو على الأقل يساهم في الكشف عن عمق المأساة الإنسانية، لأن تجريد مفهوم الشخص من قناعه يساعدنا على التغلب " على غموض المفاهيم كي لا تتعثر في تعريفات مثل التي أعطاها مونييه للوجود الشخصي، إنه العالم الإنساني للوجود، فهذا ليس بتعريف، لأن مونييه يفسر الوجود الشخصي بالعالم الإنساني للوجود، نعني مجهولا بمجهول، وبعبارة أخرى الوجود بالوجود، أي الشيء بذاته "
، ومن خلال هذه الملاحظة العميقة، عمل الحبابي أن تكون الشخصانية " إما أن ترتكز في صميم الواقع، وإما أن تصبح لا شيء "
، وقد قصد بالاتجاه الواقعي الموقف الذي يأخذ بعين الاعتبار " تأثير الوسط الطبيعي والسوط التقني والوسط الإنساني، ف يتكامل هذه الأوساط تكاملا متينا "
.   

لقد بدا هذا الهاجس الفلسفي لدى الحبابي واضحا عندما فكك علاقة المصير العربي بمشكلة التفكير المبهم الذي " يقوم على مفاهيم غير حقيقة، وعلى منهج غير واضح، فلن يصلوا إلى فهم مصيرهم الفهم الصحيح المناضل مادامت تعابيرهم تقريبية لا تفي بإجلاء محتوى المعاني لافتقاد الألفاظ الدقة والضبط، إن دور اللسان العربي أن يعكس قدرة الفكر العربي على التواصل "
، وقد تسجد بالفعل هذا الرأي في المشروع الإبداعي عند الحبابي سواء من خلال نحت  المفاهيم أو ترجمة أعماله: من اللغة الفرنسية إلى اللغة العربية، أو من اللغة العربية إلى اللغة الفرنسية، وما يتطلب ذلك من جهد توليدي للمعاني، لأن " التعبير عن شيء بمثابة خلق جديد لذلك الشيء، لأن تعيين، وتحديد، وتحقيق لهويته "
، لقد كان هذا الهم المعرفي يسكن ذات الحبابي إلى درجة أنه " لا يتكلم باللغة، بل اللغة تتكلم فيه، أو تتكلم به "
، وهذا ما جعله يؤكد أن الإنسان لغة، ولا إنسانية بدون لغة، بحيث بدت " كل التعاريف التي أعطيت لـ إنسان بقيت دون الوفاء بتخصيص محولات مفهومه الحاسمة، باستثناء واحد منها يظهر لنا أنه قمن من ذلك، هذا التعريف هو: الإنسان حيوان يتكلم "
.  
لقد كان هذا الاختيار الواعي لقيمة اللغة ودورها في بناء شخصية الإنسان، ينسجم مع إشكالية الشخصانية الواقعية في بحثها " عن وسائل تحقيق الإنسان، حرصا على إبراز خاصيات الشخص  الحاسمة التي تجعل الكائن البشري يتناسق في العالم، ومع العالم "
، لأن التشخصن هو مجموع التجارب الجمالية، والأخلاقية، والعلمية، والدينية، التي تحيط بالمجالات المميزة " التي ينبغي أن تبحثها كل فلسفة تهدف إلى الارتقاء إلى الإنسان، وتحرير الأنا "
 من ازدواجية الواقع الإنساني، بحيث " تحاول معرفة الإنسان، ومعرفة العالم لتكوين نمط بشري جديد "
، واللغة هي أحد الوسائل التعبيرية التي " بها تعي الشخصية البشرية، ذاتها، فينعكس العالم المادي في فكرنا ووعينا، إنها الأداة الطبيعية التي يختصر بها التفكير، ويتمخض عنها التواصل بين الناس "
. ووفق هذه الوظيفة الإنسانية، آمن الحبابي بالمثاقفة ومعرفة اللغات الأجنبية، لأن " كل لسان في الحقيقة إنسان "
، وهذه الإضافة هي أساس ثورته وسعيه نحو التحرر، لأن الإنسان لا يمكن أن يشعر حقا بوجوده التاريخي، وانتمائه الاجتماعي، إلا إذا عمل من أجل " تحرير عقليتنا من الأفكار الثابتة، والحكام المسبقة، وتخليصنا من المزاحمة المفرطة وجنون الربح المزيف "
، لأنه " ما قيمة حقيقة لا تحولنا إلى أفضل مما نحن عليه ؟ .. إن الفلسفة التي لا ترفع القيمة الإنسانية، تعتبر لعبا تافها "
.  
2) إن البحث في تاريخ الفلسفة الغربية، يحيلنا بالضرورة إلى المساهمة الفلسفية والعلمية للفكر العربي والإسلامي، على الأقل في مرحلة العصر الوسيط، وبالتالي لم يكن غريبا على الحبابي المسلم والفيلسوف أن يفكر داخل المنظومة الفكرية التي جعلت " المذهب الشخصاني ليس ملكا لأحد، بل هو رسالة دائمة متجددة وعمل مستمر لتحقيق كرامة الإنسان "
، تلك الكرامة التي تهم الباحث، مهما كان اختصاصه، والتي " يمكن التعبير عنها هكذا :
· كيف يثبت الفرد ذاته لذاته ؟
· وكيف يوافق ويحس بوجوده من حيث هو موجود ؟
· وكيف يبرهن على وجود الموجودات الأخر ؟ "
.
فهذه التساؤلات حول الذات وعلاقتها بالآخر، تجعل الحبابي يعترف أنه " انطلاقا من تجاربي الشخصية، فقد يكون إذن من الأفضل أن نحتفظ بكلمة شخص وبمشتقاتها، للأنا المقنع، وان نسمي إنسانا، ما هو تحت القناع، أي الحقيقة التي يجب أن نتوق إليها، والواقع أن كلمة إنسان من وصمة التقلبات والتزوير "
، ولعل هذا ما جعل الحبابي يوفق بين مبادئ حقوق الإنسان الحديثة ومبادئ الإسلام التي ترى أن " كل الناس متساوون، فيما بينهم، وأمام الله، فما كان لون البشرة، ولا الموطن، ولا العرق ولا المال .. ليفضل بين الأشخاص، إنما قيمة كل امرؤ في فضائله الشخصية "
، وسيعمل على إبراز هذه المبادئ الإسلامية والإنسانية أكثر من اهتمامه " لمعرفة كيفية انتظام العالم الخاص بالشخص عند مفكري الإسلام، في مختلف العصور، ذلك أن تاريخ الفكر الإسلامي جدّ واسع، وهو أقرب للنزعة الإنسانية منه لـ لشخصانية، التي سنوليها عنايتها "
، وبالتالي سيعمل الحبابي على " إثبات أن الشخصانية، في صميمها فلسفة تحرر "، وقصد بالتحرر تلك الفعالية التي يحياها واحد منا في استمرار شامل " في تضامنه مع مجموع الإنسانية، حاضرها وماضيها، وفي نزوعاتها نحو المستقبل المشترك "
.  
لقد كان هذا الالتزام الفلسفي ينسجم مع مفهوم الواقع الذي ظل يحضر في فكر الحبابي كلّه، دون أن يتحول إلى فكرولوجيا دوغمائية، فهو مصدرا للحقيقة، وفي الوقت ذاته موضوعا للتحرر، وبالتالي وحدها الفلسفة العملية التي توازن بين الصراعات التي تجمع الشخص بالآخرين، وتجعله، في آن واحد معارضا لهم، بإمكانها أن تحررنا من إبهام الحرية، التي " تضيع صيغتها المطلقة وتتحلى اتساعها الكلي المجرد، بقدر ما تكسب معنى واقعيا "
، وعلى هذا الأساس أول ما حدثنا به الحبابي في مقالاته العشرين في الثقافات القومية والحضارة الإنسانية، هو التزامه في محاولة الإجابة على السؤال : " كيف نتوصل إلى تخليص مجتمعنا من الترهات فنحرر ونؤنسنه ؟ "
. وبالتالي لم يكن مشروعه الفلسفي يستند على تملك التراث الفلسفي، سواء أكان تراثا غربيا أو عربيا إسلاميا كما أراد تعميم ذلك عبد السلام بنعبد العالي من خلال المفاهيم الثلاث المتداولة في الفكر  الفلسفي في المغرب، وهي " مفهوم التاريخية والإرادية والاستمرار والقطيعة، ومفهوم الهوية وما يتعلق به من مفاهيم كالأصالة والقومية والخصوصية والتغاير، ومفهوم الإيديولوجيا، وما يربط به كمفهوم التأويل والقراءة والموضوعية والحقيقة والواقع واللاشعور والخيال "
؛ لأن التجربة الفلسفية لدى الحبابي، هويتها ثابتة كشجرة " أنا أفكر إذن أن موجود "، وتاريخها الوطني والمغاربي والمتوسطي، احتوى على ثورة المكان في حدود ما استطاعت إنجازه يده وفكره، وفكرولوجيته الواقعية انتصرت للتفكر والعمل على الصعيد الإنساني لأن " الفردي والخاص لا يمثلان الأساس، ففي وعي أولئك الذين عملوا على تقدم الإنسانية .. كانت الفردية ترتبط بالشمول، خاضعة بمحض حريتهم إلى نظام محكم أساسه الحق والخير، وهما قيمتان تقودان، رغم تفردهما إلى الشمولية "
، ولعل هذا الموقف هو الذي دفعه إلى مراجعة أزمة القيم في الوجود الإنساني، ومنه بدا تركيزه على الكائن والحريات هامشيا بالمقارنة مع الشخص والتحرر في أبعادهما الإنسانية التي تجعل ابن خلدون فيلسوفا لكل العصور، عندما اختار القراءة المعاصرة للشخصية التراثية، لإبراز نظرتها الشمولية التي تستوعب المجتمع البشري، وتتوتر نحو آفاق بعيدة المدى. لقد عمل الحبابي أن تكون الخلدونية ط بوصفها فكرا حيا ومخصبا، كما هي في الواقع، وأن تتلاقى ما فعله جلّ الباحثين الذين يميلون إلى أن يجعلوا من ابن خلدون نصا تاريخيا جامدا يدهش بضخمه وصلابته "
، ومثل هذه الرؤية التي تستثمر في الوجود التراثي ليساهم في بناء الوجود العربي المعاصر، جعلت الحبابي يتميز عن غيره مت الدارسين للفكر الخلدوني " بالتنبيه إلى شمولية هذا العلم الذي يسمى بالعمران، وأنه، في نظره ليس بالسوسيولوجية الضيقة، ولكنه الانتروبولوجيا الواسعة المحتوية على الحياة الإنسانية "
، ولعل واقعية الحبابي في الشخصانية، كانت من وحي مقدمة ابن خلدون، لأنه " لو قدر لخلدونية محدثة أن توجد لوجب عليها قبل كل شيء، أن تكون لا مذهبية، إذ نعرف أن ابن خلدون نفسه كان أبعد الناس من الوثوقيات والمذهبيات "
، ووفق هذا الأسلوب وجدنا الحبابي يحيلنا في كتابه من الحريات إلى التحرر إلى كتابه من الكائن إلى الشخص، ويقف عند الخلفية الفلسفية لشخصانية مونييه، باعتباره " تستقي من ينابيع مختلفة، من ضمنها الإنتاج البرغسوني "
؛ لأن التفكير الأوروبي، وخصوصا الفرنسي، منذ مرحلة ما بعد الحرب العالمية الأولى، بدأ متأثرا بصورة مباشرة أو غير مباشرة بالفلسفة البرغسونية، خاصة، إذا ما أخذنا بعين الاعتبار المبدأ القائل بأن الخصوم أو النقاد للفكر البرغسوني مدينون له بقدر ما يدين له أنصار مذهبه.

لقد كان الانفتاح الفلسفي هو أحد العناصر الجوهرية التي تحقق شروط حرية الإنسان، وقد تجلى ذلك أيضا في ورقات عن فلسفة إسلامية، التي احتوت على بحوث تراثية همها الأول، هو كيف " يستوحى، ويستخرج، ويستثمر في بناء بنيات ذهنية متطورة جديدة ؟ "
، كما يبدو من تصنيفه لـ موسى بن ميمون ضمن فلاسفة الإسلام            " لأنه تاريخيا ومنهجيا، منهم وإليهم، ولفلسفته نفس الخصائص، والاتجاهات واحدة في خطوطها العامة "
. ومن خلال هذا الفهم، كانت الفلسفة الحق عند الحبابي، تكمن في ذلك التفكير الذي يشمل " كل أنماط الفعالية الإنسانية ويعطى حلا لكل المشاكل المجتمعية والفردية "
، فوجدنا الفيلسوف جريئا في تشخيص المشاكل، واقتراح خطاطات الإنقاذ، كما يناقش تراثنا الفلسفي في ضوء قيم العصر، فتظهر الواقعية الخلدونية محدودة في المعارف الميتافيزيقية، " وإن كانت تستنير بالعقلانية، ترفض أن يطغى العقل على الواقع، إذ لا ينكشف للعقل سوى جزء من الواقع "
، وتبدو فلسفة الفارابي تفرض " تقديرها لما بها من جرأة الرائد وصدق المؤمن الملتزم، التزمت الفارابي ببلورة سيرورة التحرر ذهنيا (المنطق)، وسلوكيا (الأخلاق) ومجتمعيا (السياسة المدنية)، هذا الالتزام جعل الفاربية تحتك بمشكلة اللغة، فالأعمال الفكرية تنتظم، ذهنيا، بوسائل تعبيرية، قبل أن تطبق عمليا، بفضل الإرادة الواعية، وتدخل اللغة أيضا، كأداة ضرورية للتواصل "
، وتقف فلسفة    ابن طفيل عند حدود علاقة الفلسفة بالعلم، بنزعتها التطورية التي " تواكب تطور العلوم الوضعية المادية، مع نزوع ديني، لقد كان عالما ومؤمنا "
، وتحظى الغزالية أو فلسفة الغزالي كثورة كوبرنيكية " لما أظهرت من أسبقية في الاتجاه الانتقادي، ومن تشابه كبير في قضايا جوهرية مع الكانطية "
، وكقناة تاريخية بين الفكر العربي-الإسلامي والفكر الغربي في العصر الوسيط، ساهم في تكوينها نتاج التسامح الإسلامي موسى بن ميمون.
هكذا يتحرك الفيلسوف في وجوده الإسلامي يبحث عن " أخلاقية جديدة تعيد للضمير مركزية في الحياة "
، من خلال الإنسانية القرآنية التي تدفعنا إلى التساؤل " كيف استطاع نص منزل مركز على الله إلى مثل هذا الحد أن يؤسس نزعة إنسانية كائنة ما كانت ؟ فهو بطبيعته مركز على الله لا على الإنسان، نقول ذلك ونحن نعلم أن هذا المفهوم الشائع في الثقافة الدنيوية والحديثة يعتبر الإنسان كقيمة عليا ويحرر في كل رجوع إلى كل ما هو إلهي، أو مقدس، أي يتجاوزه ويتعالى عليه، ولكن على الرغم من ذلك لا يمكننا أن نستبعد من الإشكال المختلفة التي اتخذتها النزعة الإنسانية على مدار التاريخ ذلك الشكل المتضمن في الأديان الكبرى "
، ووفق هذا المسار الإصلاحي كتب عمار طالبي عن النزعة  الإنسانية والجمالية عند ابن باديس، باعتبارها تعود إلى التصور القرآني للحقيقة الإنسانية، التي " أوضعت للناس أجمع أن بني الإنسان من طينة واحدة، وأن هذه الطينة أو تلك الطبيعة تتساو ى فيها جميع الناس "
، وفي هذا السياق الإسلامي والإنساني، بدا الحبابي، ذو نزعة إنسانية حضارية، عندما ذهب إلى القول أن حياة الحضارة تكون بالعناصر المتنوعة التي توفرها لها الثقافات القومية المندمجة فيها، وعلى هذا الأساس كانت مقارنته بالمفكر الجزائري مالك بن نبي، في قضايا الحضارة الإسلامية والغرب، إيجابية لو أن صاحبتها
 تجاوزت القراءة الجزئية لأعمالها التي تظل متكاملة في أهدافها الإنسانية، والأمر نفسه يصدق على فهمي جدعان، " حينما تصدى لدراسة مفهوم التقدم لدى الحبابي، اعتمادا على كتاب الشخصانية الإسلامية فقط، دون أن ينتبه إلى أن إشكالية التقدم احتلت حيزا هاما في تفكيره "
. 
لا شك أن المعاني الإصلاحية الحديثة ساهمت في تطوير وجود الحبابي الفلسفي من البحث عن الكينونة والحرية إلى الارتباط بالشخص والعمل على تحرره، لأنه " يقدم نفسه فيلسوفا للشخص البشري، أي باعتباره أولا وأخيرا مفكرا منحازا للإنسان وملتزما بقضايا تشخصنه في واقعه التاريخي الخاص "
، غير أن هذا التاريخ يحي بالقيم الإسلامية، التي لا يرغب كثيرا ممن درسوا أفكاره الفلسفية، أن تحضى في قراءاتهم لتلك الأفكار، خاصة عندما يتعمق في الشخصانية الإسلامية " حيث يقدم لنا مقابل الكوجيتو الديكارتي أو تطويرا له ديناميكية ثرية أو كوجيتو معكوس .. فهو يرى أنه يمكننا أن نعتبر الدور الذي تلعبه الشهادة في الإسلام مشابها للدور الذي يقوم به الكوجيتو في فلسفة ديكارت، ولكنه كوجيتو يتجلى في بعض جوانبه معكوسا: فالمر بالشهادة ينطلق من الله ليعود إلى الأنا (الأنا-الشاهد).. إنها تظهر أنا يتأمل ولكن تأملاته مترابطة لأن موضوعها هو العلاقات علاقات الإنسان بالله وعلاقة الفرد بالآخرين "
. رأى الحبابي أن الإسلام تبنى " محتوى كلمة شخص وزاده قوة وعمقا، حيث ادخله في نطاق الفقه .. بحيث أصبح الشخص موضوعا للأحكام الشرعية بصفته كائنا مسؤولا عن فعاليته "
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