Incontro seminariale della Presidenza nazionale su

LA DIMENSIONE INTERNAZIONALE DELL’AC

Contenuti, prospettive e indicazioni operative

E chi è il mio prossimo?(Lc 10,29)

Vivere la cattolicità attiva oggi, nella Chiesa, da laici
Grazie per l’invito. Vivo questo incontro come ideale prosecuzione dei due incontri organizzati dall’Azione Cattolica con un gruppo di teologi, ai quali ho avuto modo di partecipare. Quei confronti molto mi hanno interrogato sulla natura e sul ruolo delle aggregazioni laicali, in particolare dell’Azione Cattolica, nella Chiesa. Il tema del presente incontro seminariale della Presidenza nazionale può costituire un approfondimento in merito, sotto la particolare angolatura della dimensione inter-nazionale dell’Azione Cattolica.  
1. Explicatio terminorum 
La formulazione del tema, assai complessa, richiede una explicatio terminorum. 
Anzitutto la domanda evangelica: «chi è il mio prossimo?» (Lc 10,29). Il termine “prossimo” è da comprendere, come dice il programma dell’incontro, alla voce “obiettivi di lavoro”: l’attenzione alla dimensione internazionale dell’Azione Cattolica è collegata infatti ai registri della globalizzazione, della convivenza tra le culture, della società multietnica sul versante sociale, dell’universalità della Chiesa, dell’ecumenismo, del dialogo interreligioso sul versante religioso. Va da sé che la prospettiva è la più aperta possibile e si colloca sull’orizzonte della mondialità.
Nella formulazione del titolo, l’accento cade sulla “cattolicità”: il termine, fondamentale per la comprensione della Chiesa, è di tale ampiezza (kath’olou) da dover essere ampiamente spiegato prima di poter tirare qualche conclusione. Interessante è l’idea di “cattolicità attiva”, che sembra esprimere il passaggio da una proprietà o nota costitutiva della Chiesa – una dimensione oggettiva, quindi – a un atteggiamento o disposizione o attività di un soggetto nella Chiesa.
L’espressione “nella Chiesa” dice appunto questo passaggio da una proprietà oggettiva della Chiesa – che è “cattolica” – a una disposizione soggettiva nella Chiesa, a cui ricollegare iniziative a carattere universale, nei diversi contesti dell’impegno ecclesiale. Naturalmente, si dovranno individuare questi soggetti della “cattolicità attiva” e verificare se, come e quando la loro azione sia di carattere ecclesiale, e quali siano i criteri per stabilirne o riconoscerne l’ecclesialità.
Nel presente contesto il soggetto è indicato nei laici, e poiché si parla dell’impegno internazionale dell’Azione Cattolica, dei laici associati sotto questa denominazione, che sono presenti e agiscono nella Chiesa secondo un preciso profilo, fissato non solo negli Statuti, ma in una storia più che secolare.
2. Cattolicità: significato e portata di un termine
L’asse attorno a cui ruota tutta la questione è la formula «cattolicità attiva». 

Lasciando in sospeso l’aggettivo, che – come si è detto – sposta l’accento sulla disposizione di un soggetto nella chiesa, è il caso di fermare l’attenzione  sulla cattolicità della Chiesa. Il termine, infatti, è decisivo non solo per l’ecclesiologia in genere, ma per le applicazioni al presente discorso, che possono essere molto diverse a secondo del significato che gli si attribuisce. Significato peraltro non così evidente, come si potrebbe supporre. Oggi, infatti, a seguito di un ampio uso della formula «Chiesa universale» nei documenti del Vaticano II, ma anche per l’aspra discussione intervenuta nel post-concilio intorno alla relazione tra Chiesa universale e Chiese particolari, è invalsa l’identificazione – tutta da verificare – tra «cattolicità» e «universalità».
Riprendo sinteticamente le linee delle mie lezioni sulla cattolicità della Chiesa a partire dalla teologia dei Padri. La menzione di questa nota, variamente attestata in alcuni simboli, entra nel simbolo niceno-costantinopolitano come la terza di quattro proprietà che – dopo un processo di sviluppo differente e avvenuto in contesti diversi – caratterizzano e definiscono la Chiesa. La nota della cattolicità compare molto presto nella letteratura patristica ed entra nei simboli di fede, soprattutto in Oriente, dove è familiare la formula «Chiesa cattolica», o «santa Chiesa cattolica». La formula è già presente in Ignazio di Antiochia, il quale stabilisce che «dove sta il vescovo, là sia la comunità, come  dove c’è Gesù Cristo, là è la Chiesa cattolica» [Ópou àn phanē óepískopos,  ekeî tò plēthos éstō, hósper ópou àn hê Christòs Iesoûs, ekeî hé katholikè ekklesía: Ad Smyrn, 8,2: PG 5, 714].
Il testo si regge sul parallelismo innegabile tra vescovo e Cristo, comunità locale e Chiesa cattolica: ora, se il vescovo è segno della presenza di Cristo, la comunità che si raccoglie attorno a lui è Chiesa cattolica, in quanto «dove c’è Gesù Cristo, ivi è la Chiesa cattolica». In questa direzione orienta anche la costruzione della frase: se ópou–ekeî sono avverbi di luogo, la frase non può che indicare l’identità tra Chiesa cattolica e comunità riunita intorno al vescovo, nel senso che ogni Chiesa locale è Chiesa cattolica. La localizzazione della Chiesa permane anche nel caso che ópou–ekeî rimandi a un’idea di tempo: se, infatti, c’è la Chiesa cattolica «quando» il Cristo è presente alla sua Chiesa, tale presenza accade là dove si riunisce la Chiesa intorno al vescovo. La cattolicità sarebbe un attributo di ogni singola Chiesa che, celebrando l’eucarestia con il suo vescovo, è vera Chiesa in quanto rende presente il Cristo.
Il riferimento del termine alla Chiesa locale è confermata dal Martyrium Polycarpi che parla di Policarpo come Catholicae Ecclesiae smyrnensis episcopus (Mart. Polyc., 16: PG 5, 1042). Il medesimo scritto mostra però che il titolo non si restringe a una Chiesa, ma dice una peculiarità di ogni Chiesa, e quindi della Chiesa intera, quando afferma che il santo, morendo, «prega per tutta la Chiesa cattolica sparsa sulla terra» (8,1), e che, accolto in cielo, loda «Cristo, pastore della Chiesa cattolica in tutto il mondo» (19,2). Come a dire che la Catholica è la Chiesa toto orbe diffusa, che non è altro però dalle Chiese che ne costituiscono il corpo e che possono e devono essere dette – ciascuna e tutte – «Chiese cattoliche», in quanto manifestano la cattolicità della Chiesa. 

Si può discutere se la cattolicità della Chiesa sia stata compresa a partire dalla dimensione universale o particolare: il tenore di queste prime testimonianze induce a pensare che il termine, in origine, indicasse le Chiese locali che – e in quanto – si riconoscevano nella comunione universale della Chiesa, mai concepita come una somma di chiese, ma come il corpo ecclesiale, a cui le singole chiese appartengono e in cui si riconoscono. Tale è forse il significato più preciso di kath’hólou, espressione avverbiale che sta per  «universalmente», «in generale», e che indicherebbe una prassi e una coscienza ecclesiale caratterizzata «secondo l’insieme», «secondo il tutto»: come a dire che nessuna Chiesa basta a se stessa, ma vive nella totalità della Chiesa, espressa dalla communio (cfr, in tal senso l’uso delle litterae communionis). 
Si può discutere sull’interpretazione da preferire, ma vale sempre un fatto: che mai la cattolicità di una Chiesa è affermata contro o a scapito della Chiesa universale, ma sempre dentro e a condizione della communio con le altre Chiese; e viceversa, la Catholica non è mai titolo che appartiene alla Chiesa universale senza definire come tali anche le Chiese che ne sono parte. La cattolicità è sempre nella circolarità dei due aspetti – particolare e universale – della Chiesa. Solo in questi termini si capisce come la communio sia la condizione stessa di esistenza della Chiesa, che è cattolica nella sua totalità e in ciascuna portio che la rende presente. 

In forza di tale circolarità, si capisce come la Chiesa, di fronte alle sette che rivendicano e usurpano il nome di Chiesa, opponga il semplice fatto di appartenere alla Catholica: non esistono tante Chiese, ma un’unica Chiesa sparsa su tutta la terra, e che professa una sola fede. Per un verso, la Chiesa si distingue da tutte le sette proprio per il fatto di essere cattolica; per l’altro, l’appartenenza a questa Chiesa – e il riconoscersi esplicitamente nella sua comunione, che si caratterizza nella professione dell’unica fede – libera le chiese locali dal rischio di diventare setta.

Il termine, quindi, si riferisce alla totalità della Chiesa, ma anche ad ogni Chiesa che partecipa di questa totalità. In altre parole, ciò che si dice della Chiesa universale lo si può dire di ogni Chiesa, e ogni Chiesa, a condizione della communio, è in quel determinato luogo la Chiesa cattolica. La prassi della Chiesa antica attesta una unità inscindibile tra queste due dimensioni – universale e locale – della Chiesa, mai separabili, mai contrapponibili. Cattolica è tutta la Chiesa come communio delle Chiese e cattolica è ciascuna Chiesa a condizione della communio con le altre Chiese e con la Chiesa nel suo insieme. Se poi la storia della Chiesa conoscerà fratture continue della communio, una delle ragioni potrebbe risiedere proprio nel tentativo di radicalizzare un aspetto a scapito dell’altro, intaccando il necessario equilibrio dinamico tra particolarità e universalità della Chiesa. 
3. La questione oggi

Come ho detto, nei documenti del Vaticano II torna spesso l’espressione «Chiesa universale». D’altronde, è risaputo che il concilio sceglie un’ecclesiologia della Chiesa universale. Certo, la formula non è stata inventata nell’aula conciliare: è il risultato di un uso tipico dell’Occidente, che già nel primo millennio insisteva più sulla cattolicità geografica che su quella dottrinale, a differenza dell’Oriente cristiano, che di preferenza marcava la cattolicità come piena ortodossia della fede.

In senso geografico, la cattolicità è intesa come la diffusione della Chiesa fino ai confini della terra. Si tratta dell’insieme delle comunità sparse in tutto il mondo, che sono la Chiesa cattolica. Naturalmente, questa diffusione non intende una forma di presenza senza eccezione di luoghi e di persone, ma quel movimento a respiro universale che scaturisce dalla missione stessa della Chiesa di annunciare il Vangelo, dovunque e a tutti, senza distinzione di popoli, razze, culture. Si tratta, in altre parole, di quella diffusione della Chiesa in senso orizzontale, che si muove sulle coordinate dello spazio e del tempo: dello spazio, perché i limiti per l’annuncio del Vangelo sono «gli estremi confini della terra»; del tempo, perché la trasmissione della fede di generazione in generazione abbraccia tutte le generazioni, dall’origine del mondo (ab Abel) fino alla consumazione escatologica.
Il dinamismo di diffusione universale della Chiesa ha per effetto la sua presenza visibile su tutta la terra: la Chiesa è là dove il Vangelo ha trovato risposta e sono nate comunità che, in comunione tra loro, sono – ciascuna e tutte insieme – l’una e unica Chiesa cattolica. In questa prospettiva, la cattolicità è argomento di confutazione degli eretici, che non possono vantare per le loro sette titolo alcuno di universalità, essendosi separati dalla Chiesa toto orbe diffusa anche quando rivendicano di essere custodi dell’intero deposito della fede. Simile pretesa, infatti, è causa di lacerazione della communio ecclesiale, e come tale è negazione dell’unità cattolica della Chiesa. 
Per quanto incompleto, l’aspetto geografico della Catholica non si risolve ancora nell’identificazione di «cattolica» con «universale». Il passaggio avviene al principio del II millennio per due cause pressoché concomitanti nell’Occidente cristiano, una di carattere ecclesiologico, l’altra di natura filosofica. Con la Riforma gregoriana, la Chiesa latina – che si pensa e si percepisce come universale, a causa dello scisma d’Oriente (1054) – vive un forte processo di centralizzazione: per contrastare le investiture laiche, il papato tende a ridurre sensibilmente l’autonomia delle Chiese locali, che diventano dipartimenti dell’unica Chiesa «universale», e a trasformare i vescovi in rappresentanti e funzionari dell’unico vescovo universale, il papa. Invece, sul piano filosofico la discussione sugli «universali», vale a dire i concetti universali che si possono predicare per più realtà individuali, condiziona anche la comprensione della Chiesa: dove l’universale precede il particolare, come gli universali, che siano concepiti come idee preesistenti alle realtà individuali secondo lo schema platonico, o connessi alle realtà come le forme aristoteliche, precedono le realtà concrete.
Lo sbilanciamento sull’universale non solo indebolisce il significato originario di Ecclesia catholica; più radicalmente, spezza la circolarità tra universale e particolare, risolta per tutto il II millennio in una giustapposizione dei termini che portava con sé una conflittualità latente. Conflittualità che, per lungo tempo, è stata composta in una prevalenza del polo universale, con la riduzione delle Chiese particolari a frazioni o dipartimenti – le diocesi – dell’unica Chiesa cattolica romana. Il dissidio non poteva non riemergere dopo che il concilio aveva affermato la necessaria correlazione tra Chiesa universale e Chiese particolari nel famoso passaggio di LG 23 che chiarisce le relazioni dei vescovi in seno al collegio: «I vescovi, singolarmente presi, sono il principio visibile e il fondamento dell’unità nelle loro chiese particolari, formate a immagine della Chiesa universale, nelle quali e a partire dalle quali (in quibus et ex quibus) esiste la Chiesa cattolica una e unica».
A fronte di alcune proposte ecclesiologiche – segnatamente quella di J.M. Tillard con Église d’Églises, L’ecclésiologie de communion, Paris 1987, trad. it.: Brescia 1989 – che insistevano talmente sulla Chiesa locale da indebolire troppo gli aspetti essenziali della Chiesa universale, la Congregazione per la Dottrina della Fede ha pubblicato la Lettera «Communionis Notio» su alcuni aspetti della Chiesa intesa come comunione (28. 05. 1992). L’affermazione centrale della lettera è la «mutua interiorità» di Chiesa universale e Chiese particolari (cfr CN 9), rinforzata dalla nota affermazione circa la «precedenza ontologica e temporale» della Chiesa universale sulle Chiese particolari (ibid.) che tanto ha fatto discutere.
Molto si può discutere – e molto si è discusso – su questo argomento; ma ciò che mi pare decisivo è il recupero a tutto tondo della circolarità tra «universale» e «particolare» che deriva dall’ermeneutica di LG 23 proposta dalla lettera. Dice infatti il testo che «la formula del concilio Vaticano II: la Chiesa nelle e a partire dalle Chiese, è inseparabile da quest’altra: le Chiese nelle e a partire dalla» (CN 9). Come a dire che non può esistere una dimensione senza l’altra, per cui la cattolicità deriva dalla «mutua interiorità» di universale e particolare. Era quanto si poteva evincere da un passaggio giustamente famoso di Evangelii Nuntiandi: «Questa Chiesa universale si incarna di fatto nelle Chiese particolari, costituite a loro volta dall’una o dall’altra concreta porzione di umanità, che parlano una data lingua, che sono tributarie di un loro retaggio culturale, di un determinato sostrato umano. Ma dobbiamo ben guardarci dal concepire la Chiesa universale come la somma o, se così si può dire, la federazione più o meno eteroclita di Chiese particolari essenzialmente diverse. Secondo il pensiero del Signore, è la stessa Chiesa che, essendo universale per vocazione e per missione, quando getta le sue radici nella varietà dei terreni culturali, sociali, umani, assume in ogni parte del mondo fisionomie ed espressioni esteriori diverse. In tal modo, ogni Chiesa particolare che si separasse volontariamente dalla Chiesa universale, perderebbe il suo riferimento al disegno di Dio, si impoverirebbe nella sua dimensione ecclesiale. D’altra parte, la Chiesa diffusa in tutto il mondo diventerebbe un’astrazione, se non prendesse corpo e vita precisamente attraverso le Chiese particolari. Solo una permanente attenzione ai due poli della Chiesa ci consentirà di percepire la ricchezza di questo rapporto tra Chiesa universale e Chiese particolari» (EN 63).

4. La dimensione diocesana dell’Azione Cattolica
La «mutua interiorità» di Chiesa universale e Chiese particolari mi pare risolutivo per l’impostazione dell’argomento messo qui a tema. Da una parte di parla, infatti, di una «dimensione internazionale dell’Azione Cattolica», dall’altra lo Statuto indica la «diocesanità» come dimensione costitutiva dell’Associazione. Senza una «mutua interiorità» di universale e particolare, l’apertura internazionale dell’Azione Cattolica risulterebbe una pretesa estranea alla sua natura, quindi improponibile. Nella logica della «mutua interiorità» non solo è possibile, ma in certo qual modo è anche capace di fornire le direttrici per articolare l’impegno in prospettiva di «cattolicità attiva»..
Peraltro, la «mutua interiorità» emerge già ben formulata nell’art. 6 dello Statuto, che recita: «L’esperienza associativa e l’attività apostolica dell’AC hanno come primo impegno la presenza nella Chiesa locale e si svolgono in costante solidarietà con le sue esigenze e con le sue scelte pastorali. A tal fine l’ACI offre il suo contributo agli organismi pastorali della diocesi. Presta analogamente il suo servizio agli organismi pastorali, parrocchiali, regionali e nazionali. L’ACI promuove l’impegno alla corresponsabilità nella missione della Chiesa universale; collabora alla crescita dello spirito ecumenico».
A ben vedere, il movimento che l’articolo descrive va dalla Chiesa particolare alla Chiesa universale: il che non è indifferente per la vita e l’identità stessa dell’Azione Cattolica. Lungi dal ridurla dentro i confini angusti delle diocesi, in una sorta di localismo autarchico del laicato, lo Statuto afferma che L’Azione Cattolica esiste – e quindi agisce – a partire dalla «diocesanità» come elemento caratterizzante, a differenza di altre realtà – ad esempio, i movimenti nella Chiesa, o gli ordini religiosi e i gruppi laicali a loro connessi – che hanno piuttosto un carattere di tipo universalistico, in forza di un riconoscimento della Santa Sede che li immette e li inquadra nella disciplina della Chiesa universale. 
La differenza non è di poco conto, perché distingue delle realtà che sono nell’ordine della possibilità da altre che sono nell’ordine della necessità. Gli istituti di vita religiosa come anche i movimenti, infatti, si possono capire come forme carismatiche che lo Spirito suscita come vuole – e dove vuole – per poi diffondersi nel corpo ecclesiale secondo il dinamismo che li sostiene e il discernimento delle Chiese che ne riconoscono o meno l’utilità. Si tratta di realtà ecclesiali che si muovono sul registro della possibilità per due ordini di motivi: per loro natura – in quanto forme carismatiche – queste realtà ecclesiali sono sempre provvisorie e contestuali, ed entrano positivamente nel vissuto ecclesiale nella misura in cui si mantengono fedeli all’azione originaria dello Spirito che le ha suscitate; né possono occupare a loro piacimento lo spazio ecclesiale senza un duplice discernimento: della Chiesa che il riconosce (in ultima istanza la Santa Sede) e delle Chiese che li accolgono, riconoscendone l’utilità per la loro Chiesa. 

Al contrario, l’Azione Cattolica scaturisce dalla natura stessa della Chiesa locale e ne costituisce una espressione significativa. Esiste, perché esiste la Chiesa locale, che è tale nel gioco delle relazioni che intercorrono tra quella specifica portio Populi Dei e il vescovo quale suo principio di unità, circondato dal suo presbiterio. Esiste perché tutti i battezzati di quella Chiesa sono di fatto soggetti di «azione cattolica», cioè di quell’impegno ecclesiale che procede dalla loro specifica appartenenza alla Chiesa. È quanto dice il Codice di Diritto Canonico, riprendendo il Vaticano II: «I fedeli sono coloro che, essendo stati incorporati e Cristo mediante il battesimo, sono costituiti Popolo di Dio e perciò resi partecipi nel modo loro proprio dell’ufficio sacerdotale, profetico e regale di Cristo, sono chiamati ad attuare, secondo la condizione propria di ciascuno, la missione che Dio ha affidato alla Chiesa da compiere nel mondo» (can. 204, § 1). «Deputati da Dio all’apostolato mediante il battesimo e la cresima», i laici «hanno il diritto di impegnarsi, sia come singoli sia riuniti in associazioni, perché l’annuncio della salvezza venga conosciuto e accolto da ogni uomo in ogni luogo» (can. 225, § 1). 
Naturalmente questa descrizione non dice ancora l’Azione Cattolica in quanto realtà associativa, né dice la sua dimensione «diocesana». Ma non vi è dubbio che – per usare una distinzione cara a questa Associazione, ben espressa dalle iniziali maiuscole o minuscole – l’Azione Cattolica costituisca la modalità associativa di quella «azione cattolica» che riguarda e compete a tutti i battezzati nella Chiesa. I quali sono direttamente e immediatamente chiamati, in forza dell’appartenenza alla loro Chiesa, a un impegno responsabile che si incarna nella e per la loro comunità. Che è poi la sfida che l’Azione Cattolica sente come propria, come emerge dal commento allo Statuto: «Assumere come propria finalità la finalità stessa della Chiesa, vivendo questo orientamento non in un generico riferimento ad essa, ma nella concretezza del radicamento locale, là dove la Chiesa prende il volto di una terra, di una cultura, di una storia, di una città e prende la forma di una comunità raccolta attorno al proprio vescovo». 
Questo non significa – almeno a me pare – che l’Azione Cattolica possa ridursi a una galassia di associazioni diocesane, debolmente coordinate da un qualche organismo a livello nazionale: se la correlazione costitutiva tra Chiesa universale e Chiese particolari si attua ai diversi livelli della communio ecclesiale – locale, nazionale (o regionale) e universale – espressi per la Chiesa cattolica dall’azione delle Conferenze Episcopali, anche il diritto-dovere dei christifideles ad associarsi in forza dell’appartenenza alla propria Chiesa particolare si attua ai diversi livelli che articolano la communio ecclesiale. Come a dire che l’Azione Cattolica ha diritto di darsi una struttura, una leadership, dei programmi e dei progetti che, a partire dalla «diocesanità» e nel rispetto di questo suo peculiare carattere, si allarghino in cerchi concentrici, fino a un orizzonte universale, secondo la logica della comunione ecclesiale. È qui che si innesta – e si chiarisce – il tema della «cattolicità attiva».
5. Criteri per una «cattolicità attiva»

Se, come si è detto, l’idea di “cattolicità attiva” dice la disposizione o l’attività di un soggetto nella Chiesa ispirato alla cattolicità della Chiesa, è facile ipotizzare le condizioni di esercizio di tale impegno ecclesiale sulla base della «cattolicità» della Chiesa. Ancora il Vaticano II può fornire un modello preciso di riferimento, là dove descrive l’universalità dell’unico Popolo di Dio. Si tratta di LG 13, un testo articolato, uscito dalla penna di Y. Congar, di cui riprendo i passaggi che possono utilmente illustrare l’azione a carattere universale del Popolo di Dio, e quindi di ogni soggetto nel Popolo di Dio.

Dopo aver indicato la costituzione di questo «nuovo e universale Popolo dei figli di Dio» nella missione del Figlio, il secondo capoverso precisa che «l’unico Popolo di Dio è presente in tutte le nazioni della terra, poiché in mezzo a tutte le stirpi egli prende i suoi cittadini, cittadini di un regno che per sua natura non è della terra, ma del cielo». «Introducendo questo regno la Chiesa, cioè il Popolo di Dio nulla sottrae al bene temporale di qualsiasi popolo, ma al contrario favorisce e accoglie tutte le risorse, le ricchezze, le consuetudini dei popoli, nella misura in cui sono buone, e accogliendole le purifica, le consolida e le eleva». Né l’azione ecclesiale può mai ridursi al mero piano sociologico, dal momento che «questo carattere di universalità che adorna il Popolo di Dio è un dono dello stesso Signore, e con esso la Chiesa cattolica efficacemente e senza soste tende a ricapitolare tutta l’umanità, con tutti i suoi beni, in Cristo capo nell’unità del suo Spirito». Qui la Lumen Gentium riprende e rilancia il proemio della costituzione, secondo cui la Chiesa è «in Cristo come sacramento, cioè segno e strumento dell’intima unione con Dio e dell’unità di tutto il genere umano» (LG 1). 
«In virtù di questa cattolicità – prosegue il testo – le singole parti portano i propri doni alle altre parti e a tutta la Chiesa, e così il tutto e le singole parti si arricchiscono per mezzo della reciproca comunione e della tensione di tutte verso la pienezza dell’unità». Tale dinamismo della cattolicità importa due ordini di realtà: quello della varietà di carismi, ministeri, stati di vita in cui si articola il corpo ecclesiale, e quello delle «Chiese particolari, le quali godono di proprie tradizioni, rimanendo intatto il primato della cattedra di Pietro, la quale presiede alla universale comunione della carità, tutela le legittime differenze e insieme vigila affinché ciò che è particolare non solo non nuoccia all’unità, ma piuttosto la serva». Certo, il termine partes non è dei più felici: il decreto sull’ufficio pastorale dei vescovi nella Chiesa preferirà parlare della Chiesa particolare come portio Populi Dei (cfr CD 11). Ma, al di là della questione di linguaggio, il testo sottolinea che la Chiesa vive dello scambio dei doni e che tale scambio regola non solo la communio Ecclesiae a tutti i livelli, ma anche la communio Ecclesiarum. 

In questo quadro si situa lo spazio della «cattolicità attiva», che può trovare nello scambio di doni tra le Chiese la sua modalità più appropriata e feconda di esercizio. Questo senza negare che si possa attuare anche nello scambio di vocazioni, carismi,  ministeri. Ma è soprattutto nella e attraverso la communio Ecclesiarum che la «cattolica unità del Popolo di Dio, la quale prefigura e promuove la pace universale», che cresce. La ragione è che nessun individuo, nessun gruppo, anche il più compatto e organizzato, è in se stesso la Chiesa, soggetto privilegiato della missione: «con la sua attività, essa fa in modo che ogni germe di bene che si trova nel cuore e nella mente degli uomini o nei riti e nelle culture proprie dei popoli, non solo non vada perduto, ma sia purificato, elevato e perfezionato per la gloria di Dio» (LG 17). 

Quanto questo sia vero, lo dimostrano sia le affermazioni sulla missione contenute nel decreto Ad Gentes, sia la trasformazione del modello di missione intervenuta dopo il Vaticano II. Prima del concilio le missioni erano un’attività peculiare della Santa Sede, a partire almeno dalla fondazione della Congregazione De Propaganda Fide (1622), e l’azione missionaria era legata agli sforzi degli ordini missionari, ai quali venivano affidati vasti territori eretti generalmente in prelature ecclesiastiche. 
Il Vaticano II insiste invece sulla missione come evangelizzazione in vista della plantatio Ecclesiae (cfr AG 6). «Così dal seme della parola di Dio – prosegue il decreto conciliare – crescano Chiese autoctone particolari, fondate ovunque nel mondo in numero sufficiente, e, ricche di forze proprie e di una propria maturità e fornite adeguatamente di una gerarchia propria unita al popolo fedele e di mezzi appropriati per vivere pienamente la vita cristiana, portino il loro contributo a vantaggio di tutta la Chiesa» (ibid.). 
Parlando delle giovani Chiese nate dall’annuncio del Vangelo, il decreto precisa che «l’opera della plantatio Ecclesiae in un determinato raggruppamento umano raggiunge una meta precisa allorché la comunità dei fedeli, inserita ormai nella vita sociale e in qualche modo adeguata alla cultura locale, gode di una certa stabilità e solidità: fornita cioè di una sua schiera, anche se insufficiente, di sacerdoti, di religiosi e di laici del luogo, essa si arricchisce di quei ministeri ed istituzioni, che sono necessari perché il popolo di Dio, sotto la guida di un proprio vescovo, conduca e sviluppi la sua vita» (AG 19). Come a dire che anche queste giovani Chiese avranno un loro profilo originale, un modo peculiare di incarnare il Vangelo, una vita di fede con proprie tradizioni che connoterà in modo inconfondibile le comunità e i credenti che ne fanno parte: in una parola, una specifica «spiritualità diocesana».
Questo domanda rispetto profondo, nella convinzione che in ogni Chiesa – anche la più piccola e povera – «avviene» e si manifesta la Chiesa una, santa, cattolica e apostolica. Per cui i rapporti tra le Chiese – e quindi tra i soggetti che a loro nome  attuano progetti di cooperazione – non possono fondarsi su altro criterio che quello della reciprocità. Su questo criterio l’Azione Cattolica può sviluppare infinite forme di «cattolicità attiva», promuovendo, ancor prima del progetto di cooperazione, una scelta e un impegno di corresponsabilità missionaria già a monte, dentro le proprie Chiese, e poi là dove i progetti di cooperazione portano l’Associazione (e gli associati di Azione Cattolica che scoprono una vocazione aperta alla mondialità, alle missioni, all’ecumenismo, al dialogo religioso) a farsi compagni di viaggio nei diversi cammini delle Chiese verso il Regno.
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