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Sumario: La objecidn de conciencia es una

figura bastante moderna, aunque existen
precedentes en la historia que serian su
caldo de cultivo, que hay que situar en
un contexto de exaltacién del Yo auté-
nomo Y el conflicto de derechos que de
ello se desprende al interior de socieda-
des moralmente plurales con madurez
moral y personal “a la intemperie”. Los
conflictos también tienen que ver con
la escision de la moral en dos esferas,
privada y publica, irreconciliable o anta-
génica. Dentro del dmbito sanitario la
revitalizacion de las éticas profesionales
en general y la ética médica en particu-
lar;, asi como la reformulacién de nuevos
fines de la medicina y la comprensién
de la salud, estan dando lugar a que la
objecidn incorpore matices de extraor-
dinaria novedad.

Summary: Conscientious objection is a quite

modern figure, though there are prec-
edents in history which could be con-
sidered as its cufture medium. It must
be situated in a context of exaltation of
the autonomous Ego and the conflict of
rights, which is derived from it at the inte-
rior of societies morally plural, with moral
and personal maturity “out in the open.”
Conflicts also have to do with the division
of morality in two spheres of influence,
private and public, irreconcilable or antag-
onistic. Within the field of sanitary activity,
the revitalization of the professional ethics,
in general, and the medical ethics, in par
ticular, likewise the reformulation of the
new objectives of medicine and the new
understanding of health, are giving rise to
the fact that the objection may incorpo-
rate nuances of extraordinary novelty.
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1. La conciencia moral: un largo proceso de maduracién histérica

Por lo menos en Occidente, la cuestién de la conciencia moral es una temdtica
que cuenta con no menos de veintiséis siglos de historia cuyo tratamiento ha ido —como
seguird haciéndolo en el futuro— evolucionando. Ciertamente, de la Grecia cldsica, pa-
sando por el cristianismo paulino, la teologia escoldstica, la reforma protestante, la ilus-
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tracién moderna, hasta la declaracién de los derechos humanos y la vinculacién de la
dignidad humana a la fidelidad a la conciencia en el Concilio Vaticano II', se han dado
numerosos matices y aportaciones en la forma de entender el tema de la conciencia que
han ido enriqueciendo la reflexién y su comprensién, pero en ningin caso podemos
decir que estemos en el zenit o culmen de ese proceso’. Mds bien me atrevo a pensar
que estamos en un momento donde se pueden estar produciendo profundos avances’.
Basta observar el trasvase desde una conciencia moral ligada exclusivamente al dmbito
personal, como hasta ahora venia sucediendo, a una conciencia moral que, sostenida
en la persona singular, contiene elementos incluyentes de alcance global. Vincular la
conciencia moral a la ecologia es un ejemplo de esta novedad®.

En la cuestién de la objecién de conciencia, creo que puede estar ocurriendo
algo similar. Ligada desde hace siglos a temas como el servicio militar o el aborto, la
colaboracién con sistemas politicos injustos o el pago de impuestos mds tarde, hasta la
objecién a la educacién para la ciudadania en nuestros dias, la cuestién parece que se
va ampliando y extendiendo. La conciencia, en cuanto centro profundo del yo perso-
nal, del que brotan las actitudes fundamentales que configuran la experiencia diaria, es
considerada como la fuente tltima de las opciones humanas, a partir de la cual cobra
sentido y consistencia la actividad del hombre. Es aqui donde emergen la “razones de
conciencia’. Pero ;qué encierra este concepto?

El término “conciencia moral™ tiene acepciones y significados distintos. Para
unos, como Sdcrates, la conciencia moral puede ser uno de los aspectos del “demonio”
que interviene en momentos decisivos de la existencia humana y aparece no indicando

' “En lo més profundo de su conciencia descubre el hombre la existencia de una ley que él no se dicta a

si mismo, pero a la cual debe obedecer, y cuya voz resuena, cuando es necesario, en los oidos de su corazén,
advirtiéndole que debe amar y practicar el bien y que debe evitar el mal: haz esto, evita aquello. Porque el hombre
tiene una ley escrita por Dios en su corazon, en cuya obediencia consiste la dignidad humana y por la cual serd
juzgado personalmente. La conciencia es el nicleo mds secreto y el sagrario del hombre, en el que éste se siente a
solas con Dios, cuya voz resuena en el recinto mds intimo de aquélla. Es la conciencia la que de modo admirable da
a conocer esa ley cuyo cumplimiento consiste en el amor de Dios y del préjimo. La fidelidad a esta conciencia une a
los cristianos con los demds hombres para buscar la verdad y resolver con acierto los numerosos problemas morales
que se presentan al individuo y a la sociedad” (La cursiva es mfa). C. VAT. II, Constitucién Gaudium et Spes, 16.

2 Como afirmaba Wilhelm Dilthey: “Las ideas del mundo no son productos del pensamiento. No surgen

de la mera voluntad del conocer. La comprensién de la realidad es un momento importante en su formacién,
pero sélo uno de ellos. Brotan de la conducta vital, de la experiencia de la vida, de la estructura de nuestra
totalidad psiquica. La elevacién de la vida a la conciencia en el conocimiento de la realidad, la estimacién de
la vida y la actividad volitiva es el lento y dificil trabajo que ha realizado la humanidad en la evolucién de las
concepciones de la vida”, en Teoria de las concepciones del mundo, Revista de Occidente, Madrid 1974, 49.

3 Cf. M. Sienz, “El despertar de la conciencia” en Biblia y Fe 21 (1995) 5-28.

4 Cf. J. MosteriN, “El nivel ecolégico de la conciencia moral” en Revista de Occidente 194-195 (1997)
13-36.

5 Para ver el tema de la conciencia moral, cf. M. VipaL, Moral de Actitudes Vol. 1. PS, Madrid 1990, 489-
497; S. PriviTERa, “Conciencia’ en: Nuevo Diccionario de Teologia Moral. Paulinas, Madrid 1992, 233-256;
J. FERRATER MoORa, “Conciencia moral” en Diccionario de Filosofia Vol. 1. Ariel, Barcelona 2001, 625-628; V.
MIraNDA, “El tema de la conciencia en la reflexién moral de nuestros dias” en Moralia 19 (1996) 365-388; E.
LopEZ AZPITARTE, “La conciencia: entre el legalismo y la creatividad” en Revista Agustiniana 40 (1999) 447-477;
A. EDwARDS, “La voz de la conciencia” en Revista Catélica 99 (1999) 11-15.
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lo que se debe hacer, sino lo que se debe omitir. Para otros, como Aristételes, aparece
como dimensién procedente del sentido moral que se identifica frecuentemente con la
prudencia. Los estoicos acenttian la naturaleza racional de la moral y, como consecuen-
cia, la conciencia moral es para ellos la voz racional de la naturaleza. Muchos Padres
de la Iglesia y muchos escoldsticos entienden la conciencia moral como una sindéresis
(la razén que, de modo natural, senala y preceptda el bien y rechaza el mal. Por eso, el
hombre no es indiferente ante el bien y el mal, sino que experimenta de modo natural
que debe amar el bien y evitar el mal). Ademds, Tomds de Aquino plantea la conciencia
moral como un espiritu que indica si un acto es justo o no.

Descartes hablard de un remordimiento de conciencia como de “una especie de
tristeza que procede de la duda que se tiene de que una cosa que se hace o se ha hecho
sea buena; pues si se estuviera completamente seguro de que lo que se hace es malo,
uno se abstendria de hacerlo, tanto cuanto la voluntad sélo se vuelca hacia las cosas que
tienen alguna apariencia de bondad; y si se estuviera seguro que lo que se ha hecho ya
es malo, uno tendria arrepentimiento, no sélo remordimiento”. El remordimiento es
entendido, pues, casi literalmente, como la accién y efecto de un “morder” por parte de
la conciencia (moral), a menos que conciencia moral y remordimiento no sean una y
la misma cosa. A primera vista, parece que Spinoza opina algo semejante al hablar del
“mordisco de conciencia”, al que define como “la tristeza que se opone a la delicia”. Esto
es interesante, pues la conciencia moral ha sido entendida durante mucho tiempo como
“corrector”, con un cardcter de sancion para los actos pasados, olvidando su perfil de
anticipacién para los futuros. Pero sélo cuando se dan ambos vectores, puede estimarse
que tal conciencia es plenamente moral o ética.

En los tltimos cien afios, la concepcién de la conciencia moral ha seguido muy
fielmente las lineas generales de las correspondientes doctrinas éticas: los neokantianos
han definido la conciencia moral al hilo de la idea del deber, los partidarios de la ética
material de los valores la han definido como el producto de las exigencias planteadas por
éstos, los intuicionistas éticos la han basado en la llamada intuicién moral, los utilitaris-
tas la han definido en funcién del bienestar del mayor niimero, etc.

No han faltado quienes han acentuado el caricter estrictamente social de la
conciencia moral, o su caricter estrictamente natural (marxismo, darwinismo ético),
o quienes han intentado “desenmascarar” la conciencia moral como una “traicién a la
vida”, como una especie de super-ego circunstancial acunado por intereses familiares o
culturales, segtin afirmaba a su manera Nietzsche. Scheler consideraba que la concien-
cia moral era un eco dejado por la creencia religiosa y que no puede adquirir vida de
nuevo sin sumergirse otra vez en dicha creencia. Heidegger ha examinado el problema
de la conciencia moral desde un punto de vista existenciario: la conciencia moral es
una llamada que revela a la existencia su vocacién, lo que ella es en su autenticidad.
Es una “voz” que no dice nada, que permanece silenciosa, porque no viene de fuera,
sino de dentro de la existencia. Por eso, la conciencia moral se revela como la llamada
(o “vocacién”) del cuidado en tanto que ser de la existencia finita. Como la existencia,
la conciencia moral es siempre la mia. Sobre todo, cuando dicha conciencia deja de
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remitirse al contexto de la accidn correcta para ponerse en referencia —como es el caso
del primer Heidegger— con la aceptacién del propio ser mortal. Ningtin hombre puede
pedir auxilio a otro (o a otros) para determinar cudl es la vocacién que le es propia y que
se manifiesta por la interpelacién del “decir callando” de su conciencia moral.

Sea lo que fuere, la conciencia parece ser el yo captado en sus tltimas dimensio-
nes, el lugar donde el hombre se autoconoce y decide desde si mismo. Seria, por tanto,
una realidad unitaria, mds ain, el centro de unificacién de la persona. Pero esta unidad
no es un dato inmediato, sino el resultado de un proceso fatigoso de unificacién. En ella
confluyen los mecanismos instintivos y los dinamismos psicolégicos del inconsciente,
con ella se relacionan los elementos de racionalidad y voluntariedad propios del ser
humano. Esto da razén de la necesidad de una continua formacién (y autoformacién)
de la conciencia, si no se quiere acabar en manos de unas fuerzas de disgregacién, que
determinan la ruptura de la persona. El mismo proceso de la formacién de la conciencia
es una dindmica que no se puede separar del proceso mds global de integracién y ma-
duracién de la persona misma. Los desarrollos psicosociales y su dindmica en la cons-
titucién del sujeto moral cubren toda una gama que va desde la sedimentacién de la
propia subjetividad hasta los procesos de objetivacién que llevan al compromiso social,
pasando por la fase de apertura o aceptacién de la reciprocidad.

Hoy, un andlisis de la conciencia que se fundamente sobre el principio de la
posicién idealista de que “el yo es en la medida en que es por si”, esto es, en la medida
en que se afirma a si mismo, ha de ser revisada en profundidad. Hay que decir mds bien:
“el yo es en la medida en que es en relacién”. Esta tltima afirmacién hay que entenderla
no sélo en sentido déntico-existencial, sino en un sentido rigurosamente ontoldgico:
fuera de la relacién no hay individualidad humana. El ser humano es un ser constituti-
vamente relacional. La decisiéon moral en conciencia, a pesar de estar claramente condi-
cionada por elementos de cardcter bio-psiquico y socio-cultural, es también expresién
de la realidad mds profunda del hombre a partir del encuentro con los otros, en su ser
“si mismo como otro”, en palabras de P. Ricoeurt. Para éste, “la ipseidad del si mismo
implica la alteridad en un grado tan intimo que no se puede pensar en una sin la otra™.
Si mismo como otro designa el sentido de una subjetividad construida no simplemente
en el marco de una relacién exterior de semejanza con los otros, sino en una inevitable
implicacién con ellos. Se trata precisamente de pensar el “si mismo en cuanto otro”. La
alteridad ética del otro da paso a una comunidad ética que estd constituida no por una
suma de egos auténomos e intercambiables, sino por un nosotros que no sélo no anula
la autonomia ética, sino que posibilita la libertad auténtica de cada ego y de la comuni-
dad misma en cuanto tal.

La comprensién de la persona como sujeto moral supone ya una aceptacion del
esquema y principio relacional en lo que constituye la base misma del universo moral.
La conciencia es el lugar donde se verifica este acontecimiento. En consecuencia, el ac-

¢ Cf. P. RICOEUR, S7 mismo como otro, Siglo XXI. Madrid 1996.
7 Ibid., XIV.
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ceso a la misma permite captar el obrar del hombre en su espesor mds profundamente
humano, como fruto de un proyecto que se va desplegando en el tiempo y en el espacio,
y que se encarna en los hechos concretos de la vida cotidiana. Afirmar que la conciencia
es el criterio dltimo (y decisivo) para juzgar el obrar moral humano no significa negar la
necesidad de recurrir a los valores y a las normas que lo codifican. Ya hemos dicho que
la conciencia no puede concebirse en términos rigidamente individuales. Al ser realidad
de la persona, hace esencialmente relacién a los demds, al mundo, a Dios. La persona
se realiza solamente en una red de relaciones, que definen concretamente, y en cierta
medida circunscriben, el dmbito de sus posibilidades expresivas. El mundo de los valo-
res engendra esta posibilidad, es decir, ofrece los pardmetros por los que debe orientarse
su comportamiento, si desea concurrir al desarrollo armonioso de si mismo y de sus
relaciones con los demds hombres y con Dios.

2. Figuras precedentes a la objecion en la historia desde la tensionalidad entre con-
cienciay ley

La gran prueba histérica para la conciencia ha sido su interaccién con la ley.
Por mds que nos empefiemos, nunca nos encontraremos en la historia de la moral con
una reflexién univoca y nitida sobre la conciencia, sino con una reflexién andloga: la
conciencia se afirma y determina por su situacién ante la ley. Al no ser la conciencia
moral un absoluto auténomo en la decisiéon y valoracién moral, ésta se ve determinada
y condicionada, a veces, por la existencia de ese otro gran “criterio” de moralidad y
comportamiento que es la ley (autoridad) y, sobre todo, por la forma de concebir la
relacién entre ambas. Por eso, todo discurso sobre la conciencia estd impregnado de una
connatural tensién y un cierto nivel de conflicto. Pues bien, si la historia de la objecién
de conciencia —como muestra Diego Gracia en otro capitulo de este mismo libro— es
bastante reciente, la tensionalidad conciencia-ley es bastante antigua. Y la cuestién es si
podemos encontrar alguna figura que pudiese ser precedente a la objecién en la historia
occidental. Desde la filosofia y la teologia moral, lo mds cercano a lo que hoy denomi-
namos objecién de conciencia serfa el concepto de epiqueya.

Siguiendo en parte a Giinter Virt’, en la epiqueya se reflejan las vicisitudes de la
tradicién, las cimas elevadas, los empobrecimientos conceptuales y los periodos de olvi-
do ético. En la epiqueya se entrecruzan, como casi en ningtin otro 4dmbito, numerosos

8 “Epiqueya”, segun el Diccionario de la Real Academia Espaniola de la Lengua, es la “interpretacién

moderada y prudente de la ley, segn las circunstancias de tiempo, lugar y persona’.

® Cf. G. Virt, “Epiqueya y autodeterminacién moral”, en D. MIeTH, La teologia moral jen fuera de

juego? Herder, Barcelona 1995, 229-250. “Contrariamente a la concepcién alicorta y extremadamente angosta
de la epiqueya de la Neoescoldstica del siglo pasado y hasta aproximadamente el concilio Vaticano II, en el
momento presente la epiqueya podria volver a desplegar todo su potencial de solucién de problemas mediante la
renovacion de la ética de las virtudes, de cara a las diferenciadas circunstancias y los desafios de la vida moderna.
La virtud de la epiqueya admite las normas generales, que son indispensables para la convivencia solidaria de las
personas. Pero toma también en serio las circunstancias existenciales internas y externas, a menudo inhabituales,
de la historia de la libertad humana e insiste en la capacidad de corregir y mejorar las normas —y de actuar en
consecuencia— con autonomia e independencia, en situaciones concretas, siempre de acuerdo con la verdad

»

expresada en la norma general”. o. ¢., 236.

Proyeccién LVIII (2011) 33-53



38 FRANCISCO JOSE ALARCOS MARTINEZ

campos de problemas: el problema de las férmulas normativas enteramente concretas
de validez absoluta y sin ninguna excepcién posible, el problema de la teoria de las vir-
tudes en general y, en conexién con él, el problema de la conciencia y de la competencia
ética del hombre, ademds del problema de la relacidn entre la ética existencialista y la
ética esencialista. La epiqueya es, sin duda, una de las mds antiguas categorias utilizadas
en ética.

Desde Aristételes tenemos noticia de ella, pero no sélo en él. Fueron muchos
los fil6sofos griegos que analizaron el tema de quién es capaz de (estd facultado para) in-
troducir modificaciones en las leyes generales —que nunca pueden tener en cuenta todas
las posibles situaciones de la vida— cuando surgen circunstancias excepcionales, y con
qué criterios debe juzgarse si la modificacién —condicionada por la situacién— mejora la
norma o, por el contrario, la vacia de contenido. De hecho, algunos circulos, guiados
por intereses politicos, habian instrumentalizado la epiqueya para combatir las leyes.

Ya Platén"', miembro de un partido aristocrdtico carente de influencia politica,
desengafado y sin confianza alguna en los estamentos sociales de su ciudad, Atenas,
intenté solucionar el problema derivado del hecho de que las normas concretas nunca
pueden incorporar a su formulacién positiva todas las condiciones necesarias para su
validez mediante el recurso de conceder la potestad de introducir las correcciones ne-
cesarias tnicamente al rey-filssofo. Este tiene el deber de salvar lo comin, pero respe-
tando a la vez plenamente las circunstancias especiales de cada ciudadano. No pueden
desempenar esta tarea las leyes generales, en cuyo nombre pueden cometerse crimenes,
como la condena a muerte de Sécrates. En su obra péstuma, Platén propone que sean
los jueces quienes, desde su comprensién del sentido de las leyes, las adapten a las cir-
cunstancias especiales: la ley propone lo general, mientras que el juez dedica su atencién
a lo concreto. Pero en ningtn caso otorga Platén a los ciudadanos particulares la virtud
de la epiqueya.

Aristételes defendia, en cambio, la idea de que todo ciudadano libre —capaz
de conocimiento moral y legislador potencial— estd facultado para crear, con indepen-
dencia de las normas legales generales, una justicia mejor cuando ello sea necesario, es
decir, cuando deban tenerse presentes y respetarse las peculiares circunstancias de una
persona o colectivo. Para poder definir este proceso a través de la virtud de la epiqueya,
tuvo que resolver previamente —dada la situacién histérica en que se hallaba inmerso— el
siguiente trilema: o bien la ley es una expresion adecuada de lo que es justo, y entonces
la epiqueya no es un bien moral, sino mero vaciamiento de lo justo; o bien la ley no es
una definicién satisfactoria de lo justo, de modo que en ella no puede descubrirse lo
que es moralmente recto, sino cabalmente en la epiqueya; o bien ambas cosas, epiqueya
y ley, se identifican. Arist6teles solucioné el problema merced a una clarificacién del

10 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicdmaco. Libro V, cap. 10, 1137a 31 -1138a 5.

' Cf. PLATON, Politica. “La ley... persigue lo mismo que un hombre autocomplacido e ignorante, que

no quiere otra cosa sino seguir sus propios dictados y que, fuera del campo que se ha fijado para si mismo, no
permite que otro plantee preguntas ni siquiera cuando para este otro tal vez algo nuevo es mejor”. o. ¢., 294c.
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hasta entonces impreciso concepto de epiqueya: lo epieikés pertenece al género de lo
justo, en cuyo interior se distingue un campo garantizado mediante normas formuladas
en términos generales y otro, mucho mds vasto, de aspectos no cubiertos por formula-
ciones legales. La diferencia no es estadistica. El fundamento de esta distincién se halla,
en efecto, en el cardcter general y abstracto de todas las formulaciones legales, por un
lado, y en la multiplicidad y diversidad de las realidades concretas que las leyes quieren
regular, por el otro. Asi, pues, lo que a primera vista podria parecer un vaciamiento de
la ley, puede ser de hecho su perfeccionamiento. “Esta es, precisamente, la esencia de
la epiqueya —apostilla Aristételes—: justificacién de la ley alli donde presenta lagunas en
raz6n de su redaccién genérica’'2.

Tomds de Aquino, comentando a Aristételes en este tema, sostiene: “Nuestro
entendimiento puede decir algo universalmente con verdad sobre ciertas cosas, como
en las necesarias en las cuales no puede acontecer que se produzca defecto. Pero en
ciertas otras no es posible que se diga algo que sea verdadero universalmente, como en
las contingentes, en las cuales, aunque algo sea verdad en la mayoria de los casos, sin
embargo, en algunos pocos no lo es. Y tales son los hechos humanos sobre los cuales
se dan las leyes™. Y, en otro lugar, afiade: “Por recaer las leyes sobre los hechos huma-
nos singulares y contingentes, a la vez que de infinitos modos variables, no es posible
instituir una ley absolutamente universal. Los legisladores atienden para establecer sus
leyes a los hechos ordinarios, por lo cual puede suceder que alguna vez se equivoquen y
atenten contra la justicia y el bien comun, cuyo fomento intenta precisamente la ley”*“.
La epiqueya no es, pues, una instancia situada fuera de la conciencia, sino una de las
formas de la justicia, y mds concretamente una justicia mejor, porque tiene en cuenta
mids aspectos de los que puede contemplar la formulacién general de las leyes. El gran
mérito de esta concepcién reside en que, segin ella, la epiqueya no actda contra la ley
sino que busca, con espiritu decidido, el dptimo moral en las situaciones concretas, con
independencia del tenor literal de la ley.

Aristételes reflexioné también sobre como podria conseguir el hombre, en los
afanes de cada dfa, la mejora de las leyes a que estd siempre obligado. Ve en la razén
préctica no sélo la facultad de buscar y dictar normas (frénesis) y de someterlas a com-
probacién (sinesis), sino también, y sobre todo, una capacidad de discernimiento de
las situaciones concretas cuando se hace preciso para mejorar la norma (gnome). La
epiqueya no se basa en una especial agudeza intelectual, ni tampoco en un fandtico
afdn de exactitud en el campo ético. Es, mds bien, la capacidad, adquirida en libertad
y cultivada mediante el ejercicio, de conciliar su conocimiento de la situacién concreta
(gnome) con el punto de vista de los otros, de contemplarla con los ojos de los demds
(syngnome significa comprensién a una con otros). Y esto presupone la disposicién a
situar en segundo término las propias reclamaciones y a enjuiciar las situaciones en un

12 ARISTOTELES, 0. c. 14, 1137b 26s.

13 TomAs DE AQUINO, Comentarios al libro V de la Etica de Aristételes, lec. XV1.

14 TomAs DE AQUINO, Suma Teoldgica 11, 11, 120, 1.

5 Cf. G. Virt, “Epiqueya y autodeterminacién moral”, o. c., 233.
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contexto mds amplio —esto es, desde el punto de vista y desde los justificados intereses
de los otros— para abrirse a una visién mds dilatada de la justicia. La epiqueya se con-
vierte, asi, en principio dindmico de la justicia.

Con el hundimiento de la democracia ateniense, desaparecieron también las
bases de la concepcién aristotélica de la epiqueya. Ya no habia ciudadanos libres capaces
de asumir la responsabilidad de ser sus propios legisladores. Sélo habia un hombre libre:
el soberano. En los espejos de principes de la época posterior se redujo la epiqueya al
aspecto —ajeno al campo juridico— de la clemencia o la benevolencia, y degeneré en una
actitud condescendiente de los detentadores del poder, en la que no faltaban elementos
arbitrarios. Hasta Alberto Magno no se volvié a recuperar la plenitud de la virtud de la
epiqueya de Aristételes. Su discipulo, Tomds de Aquino, incorporé al concepto preciso
aristotélico, mediante la equiparacién de la epiqueya con la aequitas, las aportaciones
de la tradicién cristiana y del derecho romano. La epiqueya es para Tomds de Aquino la
forma perfecta de la justicia. Es en ella donde la justicia se realiza primariamente, por-
que tiene en cuenta mds aspectos que la justicia de las normas, con sus formulaciones
genéricas. Por consiguiente, la justicia de la ley tiene que guiarse por la epiqueya y no a
la inversa. La epiqueya es en cierto modo “la regla suprema de las acciones humanas”.
Consiste en la capacidad de juzgar por si mismo la situacién concreta de la accién, con
todas sus circunstancias, a la luz de los principios supremos de la moralidad®.

En la Edad Moderna ejercié una influencia determinante la opinién del esco-
lastico tardio espafol Francisco Sudrez. Sudrez negé que la epiqueya fuera una virtud
especifica y distribuy6 sus funciones entre las virtudes restantes, fundamentalmente la
de la obediencia. Segtin él, sélo se requiere la epiqueya cuando el cumplimiento de una
ley acarrea consecuencias inmorales; y s6lo estd permitida si la observancia literal de un
precepto legal resultara ser insospechadamente gravosa o si por ciertos indicios claros
pudiera deducirse que el legislador no quiso obligar en este caso excepcional”. Desde
entonces, la epiqueya quedd reducida a una especie de técnica de la interpretacion de
la ley. En los manuales escoldsticos, la epiqueya no desempefié apenas ningun papel y
quedd circunscrita a minudsculos detalles.

16 Cf. S. PriviTERA, “Principios morales tradicionales”: en AAVV, Nuevo Diccionario de Teologia Moral.

Paulinas, Madrid 1992, 1474-1483. Tomds de Aquino explica que “al tratar de las leyes, por ser los actos
humanos, sobre los que recaen las leyes, singulares y contingentes, que pueden ofrecer ilimitadas formas, no
fue posible establecer una ley que no fallase en un caso concreto. Los legisladores legislan segtin lo que sucede
en la mayorfa de los casos, pero observar punto por punto la ley en todos los casos va contra la equidad y
contra el bien comun, que es el que persigue la ley”. Por ello, “es propio de la epiqueya regular algo, a saber: el
cumplimiento de la letra de la ley”. Cf. Suma Teoldgica, 1111, q. 120, art. 1 y art. 2, ad 3. El problema consiste
en que “sucede con frecuencia que cumplir una norma es provechoso para el bien comin en la generalidad de
los casos, mientras que en un caso particular es sumamente nocivo. Pero como el legislador no puede atender a
todos los casos singulares, formula la ley de acuerdo con lo que acontece de ordinario, mirando a lo que es mejor
para la utilidad comdn. En consecuencia, si surge un caso en que esta ley es dafiosa para el bien comun, no se
debe cumplir”. Cf. Suma Teoldgica, 1 — 11, q. 96, art. 6. Ver también Suma Teoldgica, 11 - 11, q. 60, art. 5, ad 2;
II-1I, q. 80, art. 1,ad 4 y 5.

7 Cf. E SUAREZ, De legibus ac deo legislatore V1, 6y 7.

8 Cf. G. Virt, “Epiqueya y autodeterminacién moral”, 0. c. 236.
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Ya en nuestra época, E. Hamel ha desarrollado una serie de aportaciones sobre
la epiqueya enormemente interesantes para el tema que nos ocupa®. Segin la con-
cepcién que en los dltimos decenios se ha venido imponiendo, la califica como “una
virtud moral que, bajo la guia de la prudencia, corrige la ley positiva, segtin los mds
altos principios del derecho natural, cuando resulta incompleta por causa de su cardcter
universal. No es una lesién o disminucién del derecho, sino mas bien una correccién del
mismo...”. Es él quien plantea una forma nueva de aplicacién de la epiqueya: “Puede
suceder que la ley positiva constituya una norma insuficiente para una situacién que,
en consideracion al derecho natural y a las exigencias del bien comin, exige mds de lo
que estd estrictamente fijado, en este preciso momento, por las prescripciones legales.
Mis alld del mandamiento legal, la epiqueya sugerird o incluso impondrd, si es el caso,
una prestacién que supere lo que al presente exige la ley positiva. En efecto, el derecho
positivo, que puede accidentalmente ser defectuoso a causa de su exagerado rigor, ;no
podria serlo también, a veces, a causa de su insuficiente firmeza?”'. En sentido estric-
to, la epiqueya no se concibe segin la légica de la excepcidn, de la tolerancia o de la
dispensa. La epiqueya es principio de una opcidn excelente en un marco deliberativo-
prudencial que permite a la razén practica percibir la accién concreta que podemos y
debemos realizar.

3. El contexto actual donde se plantea la conciencia y la objecién

Lo que parece relevante de fondo es detectar el contexto en el que en nuestros
dias se plantea el tema de la conciencia y los elementos que estdn haciendo aflorar el
tema de la objecién a nuevos espacios. No seria fécil plantearlos en un orden lexicografi-
co, por lo que me limito a presentarlos sin acentuar o jerarquizar ninguno de ellos, pues
todos interrelacionan o afectan a todos.

3.1. La exaltacion del Yo auténomo y el conflicto de derechos

La particular importancia que se otorga hoy a la temdtica sobre la objecién de
conciencia va relacionada con las tendencias modernas a hacer auténomas todas las
esferas de la existencia. En el marco socio-sanitario y de la salud, uno de los bienes pri-
marios més cotizados en nuestras sociedades, se detecta esto de una manera patente. Por
ejemplo, hubiese sido impensable una “Ley de autonomia del paciente” en la tradicién
médica a mediados del siglo pasado. Llega asi a la praxis lo que ya aparece en el marco
ilustrado y moderno muchos anos antes: “La autonomia de la voluntad es el Gnico
principio de todas las leyes morales y de los deberes que les convienen; por el contrario,

19

Cf. E. HameL, “Epiqueya™ en L. Rossi—-A. VaLseccHi, (dir.), Diccionario Enciclopédico de Teologia
Moral. Paulinas, Madrid 1974, 298-306; “La vertu d’épikie” en Sciences Ecclésiastiques 13 (1961) 35-56; “Fontes
graeci doctrinae de epikeia’: en Periodica 53 (1964) 169-185; “Lusage de I'épikie” en Studia Moralia 3 (1965)
48-81.

20 Jbid., 306.
2 Jbid., 305.
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toda heteronomia del arbitrio, no sélo no funda obligacién alguna, sino que mds bien
es contraria a su principio y a la moralidad de la voluntad™>.

La impregnacién kantiana de la conciencia como “tribunal interno™ es enten-
dida como la facultad a la que compete el juicio sobre lo moralmente bueno y recto en
si, sobre la bondad moral de la propia actitud y sobre la rectitud moral del comporta-
miento, pero no como origen del deber moral. Esto serd importante, pues no permitird
hacer coincidir exactamente al Yo auténomo del marco liberal, en el que se vincula el
origen del deber moral a la libertad y a la propiedad®, con el estrictamente kantiano.
Pero, desde un sincretismo entre ambas posiciones, si se ha configurado un marco cul-
tural en el que las decisiones tomadas en libertad son identificadas con ser tomadas en
conciencia, con lo que se podrd rechazar desde la conciencia todo lo no elegido. La
conciencia moral, y la objecidn, se convertirdn asi en la herramienta que salvaguarde el

origen del deber: la libertad individual.

Sin embargo, si la libertad individual es el Gnico cimiento que sostiene las
decisiones de la conciencia moral, aparecen conflictos y tensiones. Por una parte, éstos
emergen en el nivel de la fundamentacién: ;Es la libertad individual un valor absoluto
que ha de ser respetado como una obligacién perfecta? ;Las elecciones tomadas en
libertad han de estar sometidas sélo al criterio de que sean libres o han de vincularse a
otros criterios, como el de universalizacién formulado de diferentes modos en el im-
perativo categérico kantiano? ;Cualquier eleccién individual amparada por el derecho
puede vincular a otros que no la comparten? Y, por otra, nos topamos con el problema
de la objecién, amparada también por el derecho, a participar en las decisiones de otro
individuo que ejerce su libertad, pero no ya invocando su libertad sino su conciencia.
Cuando se sacraliza la libertad individual, aparece un nuevo elemento que no resuelve el

22

1. Kanr, Critica de la razén prdctica, Losada, Buenos Aires, 1968, 39.

» “Todo hombre tiene conciencia moral y se siente observado, amenazado y sometido a respeto por un

juez interior. Y esa autoridad que vela en €l por las leyes no es algo producido arbitrariamente por él mismo,
sino inherente a su ser. Cuando pretende huir de ella, le sigue como su sombra. Puede, sin duda, aturdirse y
adormecerse con placeres y distracciones, mas no puede evitar volver en si y despertar de cuando en cuando tan
pronto como percibe su terrible voz. Puede incluso, en su extrema depravacion, llegar a no prestarle atencién,
pero lo que no puede en ningtin caso es dejar de oirla”. 1. KaNT, La metafisica de las costumbres, Madrid, Tecnos

1989, 438.

2 “El objeto de este ensayo es el de proclamar un principio muy sencillo encaminado a regir de modo

absoluto la conducta de la sociedad en relacién con el individuo, en todo aquello que suponga imposicién o
control, bien se aplique la fuerza fisica, en forma de penas legales, o la coaccién moral de la opinién publica.
Tal principio es el siguiente: el tnico objeto que autoriza a los hombres, individual o colectivamente, a turbar
la libertad de accidn de cualquiera de sus semejantes, es la propia defensa; la tinica razén legitima para usar de
la fuerza contra un miembro de una comunidad civilizada es la de impedirle perjudicar a otros; pero el bien de
este individuo, sea fisico, sea moral, no es razén suficiente. Ningtin hombre puede, en buena lid, ser obligado a
actuar o a abstenerse de hacerlo, porque de esa actuacién o abstencién haya de derivarse un bien para él, porque
ello le ha de hacer mis dichoso, o porque, en opinién de los demds, hacerlo sea prudente o justo. Estas son
buenas razones para discutir con ¢él, para convencerle o para suplicarle, pero no para obligarle a causarle dafo
alguno si obra de modo diferente a nuestros deseos. Para que esta coaccion fuese justificable, serfa necesario que
la conducta de este hombre tuviese por objeto el perjuicio de otro. Para aquello que no le arasie mds que a él, su
independencia es, de hecho, absoluta. Sobre si mismo, sobre su cuerpo y su espiritu, el individuo es soberano” (la cursiva
es mifa). J. S. MiLL, Sobre la libertad. Orbis, Barcelona 1984, 32.
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cldsico planteamiento de “mi libertad termina donde empieza la libertad de los demis”.
Sila eleccién estd amparada por el derecho, ya no existe un mero conflicto entre liberta-
des, sino entre libertades, derecho y conciencia®, entendida ésta en clave rigurosamente
moral. Y esto abre un debate interesantisimo. Si la autonomia moral y el ¢jercicio de
la libertad individual se ponen como obligaciones perfectas, las situamos dentro de las
éticas de minimos, aquellas que han de ser respetadas incluso coactivamente. Pero nadie
creo que se atreva a situar la autonomia en ese nivel. Lo cual quiere decir que su desa-
rrollo ha de vincularse con los méximos de cada uno, pero éste es justamente también
el dmbito donde se sitta la objecién de conciencia. Nadie, en principio, objeta desde
los minimos que garantizan la civizas, sino desde los mdximos a los que se aspira como
sujeto moral autolegislador. Lo cual pone de manifiesto que los contenidos vinculados
al ¢jercicio de la libertad personal y a la objecién no estdn en el umbral de una ética de
minimos, sino en los contenidos mdximos de cada cual, en la idea moral del bien que
habite dentro de cada uno. Esto quiere decir que ninguno de los dos —ni libertad ni
objecién— son derechos absolutos y que pueden tener restricciones a la hora de ponerlos
en prictica, aunque formalmente, y sélo formalmente, aparezcan amparados o recogi-
dos en el derecho.

Asi, pues, ni la libertad ni la objecién, aunque tengan vinculaciones con el
derecho, son cuestiones reductibles al mismo. Muchos las sittian en el marco de los con-
flictos de valores®, de mucho mds calado y envergadura que lo meramente juridico. Este
es uno de los contextos —como veremos mas adelante, cuando abordemos la excelencia
profesional— en los que hay que situar la aparicién de nuevos escenarios de la objecion,
incluido el sanitario”. Trasvasar el tema de lo juridico a lo ético es la tarea urgente a
realizar. Mucho antes que regular la objecién, hay que deliberar sobre cémo resolver los
valores en conflicto y los paradigmas en los que se sustentan éstos, superando el reduc-
cionismo liberal y el reduccionismo juridico.

¥ Cf. L. Priero, “Libertad y objecién de conciencia” en: Persona y Derecho 54/1, 2006, 259-273; “La
libertad de conciencia” en J. BETEGON—]. R. DE PARAMO-F. ]. LAPORTA-L. PRIETO SANCHIS (coord.), Constitucion
y derechos fundamentales, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, Madrid 2004, 623-637; F. FLoREs, La
objecion de conciencia en el derecho penal, Comares, Granada 2001; M. GascoN, Obediencia al derecho y objecion
de conciencia, Centro de Estudios Constitucionales, Madrid1989; C. M. Romeo CasaBoNa, “Delimitaciones
conceptuales sobre la objecién de conciencia en el Derecho penal” en: G. QuinTERO-F. MORALES, (coord.),
El nuevo Derecho penal espariol. Estudios penales en memoria del Profesor José Manuel Valle Musiz, Aranzadi,
Pamplona 2001, 1769-1788.

% Cf. D. Gracia-]. ]. Ropricuez SENDIN (dirs), Etica de la objecion de conciencia, Fundacién de Ciencias

de la Salud. Madrid 2008.

¥ Cf. J. M2. ANTEQUERA, “Libertad de conciencia, libertad clinica y tratamientos sanitarios” en: E

ABELLAN-]. M2, ANTEQUERA-R. Garcia-D. Lartos—I. MarTiN—]. SANCHEZ-CARO, Libertad de conciencia y
salud. Guia de casos prdcticos, Comares, Granada 2008,152-187; J. L. BELTRAN, “La objecién de conciencia de
los profesionales sanitarios” en: Derecho y Salud 13 (2005) 63-72; “Una propuesta de regulacién de la objecién
de conciencia en el dmbito de la asistencia sanitaria” en: Derecho y Salud 16, 2008, 135-146; K. MARTINEZ,
“Medicina y objecién de conciencia” en: Anales del Sistema Sanitario de Navarra 30, 2007, 215-223; S. SIEIRA
MUCIENTES, La objecidn de conciencia sanitaria, Dykinson. UPCO, Madrid 2000; J. A. SEoANE RopriGuEz, “El
perimero de la objecién de conciencia médica” en Revista para el Analisis del Derecho 4 (2009). Se puede acceder
al documento en http://www.indret.com/pdf/682_es.pdf.
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3.2. La consolidacion de sociedades moralmente plurales con madurez moral y personal ‘a
la intemperie”

Son sociedades plurales aquellas en las que conviven personas con distintas
concepciones de vida buena. En la actualidad, esto es un dato que se impone y que no
requiere mucha justificacién, ni demostracién. Frente a sociedades tradicionales con
un cédigo moral tnico, con una sola idea de lo bueno, que impregnaba el marco legal,
identificando ambos, lo que podemos constatar en nuestros dias es la consolidacién
de sociedades con cédigos morales diferentes entre los individuos que las conforman y
que no pueden ser reflejados a nivel juridico en su totalidad. Ninguna moral individual
puede elevarse, por tanto, a rango legal para ser impuesta al resto de ciudadanos. Lo
juridico tendrd que situarse, pues, en los minimos que garantizan la convivencia y la
justicia, pero no en las ideas de lo bueno que cada individuo posee. Esto plantea a las
sociedades moralmente plurales, por lo menos, dos grandes problemas.

Como primer problema, el pluralismo plantea qué tipo de respuesta debe dar el
Estado a las diferentes concepciones del bien*. Tratarlas como iguales exige al Estado o
bien ser neutral acerca del problema de la vida buena, o bien tener una teoria acerca de
lo que deberian ser los seres humanos y tratar a todos los ciudadanos desde esa concep-
cién. Ante esto se han dado dos grandes posturas: liberal y comunitarista. La primera
supone que las decisiones politicas deben ser independientes de cualquier concepcién
de la vida buena, ya que, en caso contrario, el Estado apoyaria unas concepciones y no
otras, tratando a los ciudadanos de forma desigual®. El liberalismo, aunque con distintas
variantes, adopta esta primera concepcién de la igualdad, que exige al gobierno, para ser
justo, asumir un principio de neutralidad respecto a las distintas concepciones de vida
buena®. La segunda posicién, la comunitarista®, aunque también en versiones diversas,
entenderd que una comunidad precisa tener una cierta concepcién compartida de vida
buena para poder tratar a los ciudadanos como la persona buena desearia ser tratada.
Entiende que tratar a una persona como igual significa tratarla como desearia ser trata-
da una persona buena: el buen gobierno reconoce las vidas buenas y tratar como igual
significa tratar a cada persona como si deseara llevar la vida que de hecho es buena.

% Cf. V. Camps—O. GuarGLIA-E SALMERON (EDs.), Concepciones de la ética. Trotta, Madrid 1992.

¥ Cf. L. DuMoNT, Ensayos sobre el individualismo. Alianza, Madrid 1987; R. DAHRENDORE, E/ nuevo

liberalismo. Tecnos, Madrid 1982; B. L. CrowLEY, The Self, the Individual and the Community. Liberalism in the
Political Thought of E A. Von Hayek and Sidney and Beatriz Webb. Clarendon Press, Oxford 1987.

3% Cf. E. J. EMANUEL, The Ends of Human Life. Medical Ethics in the Liberal Polity. Harvard University
Press, Cambridge 1992. “En las sociedades modernas, tipicamente los individuos sostienen una pluralidad de
concepciones acerca del significado, propésito y valor de la vida, es decir que los individuos tienen diversas
concepciones de la vida buena. Segtin el ideal de la neutralidad, el Estado debe tolerar estas diversas concepciones
de la vida buena, sin tratar de imponer una concepcién particular de lo que es digno y bueno. El Estado
es neutral cuando no basa sus leyes en ninguna concepcién particular de la vida buena, dejando asi que los
ciudadanos afirmen y persigan sus propios ideales del bien”. 0. c., 35.

31 Cf. A. MacINTYRE, Tras la virtud. Critica, Barcelona 1984; E. LLEDO, “Aristételes y la ética de la

polis” en V. Camrs, Historia de la ética I. Critica, Barcelona 1988, 136-204; C. TaieBauT, “Neoaristotelismos
contempordneos’: en V. Camps (Ep.), Concepciones de la ética. o. c., 29-51.
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El segundo problema, no menos importante, y que no se plantea al Estado sino
a las personas que desarrollan su existencia en el contexto de una sociedad moralmente
plural, es que la vida moral no se puede sostener s6lo atendiendo a los minimos®, pues éstos
garantizan la convivencia, pero no dotan de sentido y argumento a la biografia de cada cual.
Esto ultimo es un trabajo que exige esfuerzo, descubrimiento y estimacién de lo valioso sin
soporte en lo legal o juridico. La vivencia personal de mdximos felicitantes no queda mds
remedio que realizarla “a la intemperie”. Y esto no es fécil®. Si la ética de minimos tiene
que ver con la exigencia ineludible de respetar aquellos contenidos morales que las socie-
dades van considerando imprescindibles para realizar efectivamente la idea de respeto a las
personas y garantizar la convivencia pacifica, conteniendo por eso deberes de obligacién
perfecta que se les relaciona con los principios de no-maleficencia y de justicia, la ética de
méximos, por el contrario, tiene que ver con la realizacién de los ideales y planes de vida
buena y feliz, que tienen un carcter marcadamente subjetivo. El respeto a su contenido es
un deber de obligacién imperfecta, pues no es correlativo de ningtin derecho vinculante.
Su cumplimiento s6lo es obligado para aquel que se lo fija como objetivo de valor. Un dato
interesante, si se analiza la historia de la ética occidental, es que contenidos que al princi-
pio eran considerados “de médximos” con el tiempo son reconocidos intersubjetivamente
como valiosos e incorporados al acervo de la ética de minimos: los derechos humanos son
un buen ejemplo de ello. Y es que el progreso moral no se produce por el consenso inicial
de unos minimos que luego cada uno completa con los maximos que le parece. Mds bien
se trata de lo contrario. Se desarrollan unos maximos —planes de vida o propuestas de vida
feliz— por parte de determinadas personas, grupos sociales, culturales o religiosos que lue-
go, con el tiempo, se extienden socialmente y, en parte o en su totalidad, son redefinidos
intersubjetivamente como de interés moral para toda la colectividad, convirtiéndose asi en
minimos comunes para todos. Esto parece importante, pues no hay posibilidad de sostener
minimos éticos para todos sin maduracién moral personal de maximos. Vivir sin proyectos
felicitantes a nivel personal equivale a vivir en la “orfandad moral”.

Acaso se pueda afirmar la existencia hoy de un verdadero “desajuste social” entre
personas que han alcanzado un alto nivel de madurez moral (10-15% de la poblacién)**
y la orfandad moral de otra parte de sociedad que identifica lo moral con lo legal.
Asistimos a la paradoja de invocar las decisiones en conciencia, como sefia de identi-
dad de la pluralidad moral en la que vivimos, a la vez que no tenemos suficientemente
madurada la experiencia moral. La “madurez moral”, que L. Kohlberg> situaba en el
nivel post-convencional, permite tomar conciencia de principios éticos universales que

32 Sobre este tema, el trabajo de Adela Cortina es especialmente relevante y al que me remito. Cf. A.

CorrINg, Etica minima, Tecnos. Madrid, 1986; Etica sin moral, Tecnos. Madrid, 1990; Etica aplicada y
democracia radical, Tecnos. Madrid, 1993; Ciudadanos del mundo, Alianza Editorial. Madrid, 1997; Hasta un
pueblo de demonios, Taurus. Madrid, 1998; Alianza y contrato, Trotta. Madrid, 2000; Etica de razén cordial,
Nobel. Oviedo 2007.

3% AAVYV, “El enigma de la conciencia. ;Por qué nos desorientamos los humanos?” en: Biblia y Fe 21

(1995) 5-146.

3 A. AUER, “;Es la Iglesia, hoy en dia, todavia “éticamente habitable”?” en D. MiktH, (dir.), La teologia
moral jen fuera de juego? Una respuesta a la enciclica “Veritatis splendor”. Herder, Barcelona 1996, 347.

% Cf. L. KoHLBERG, Psicologia del desarrollo moral, Desclée De Brouwer, Bilbao 1992.
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se han de seguir y que tienen prioridad sobre las obligaciones legales, institucionales y
convencionales. Se obra con arreglo a estos principios porque, como ser racional, se ha
captado su validez y uno se siente comprometido a seguirlos. Es en este estadio cuando
impera la regla de oro de la moralidad: “hacer al otro lo que quiero para mi”. Y se tiene
ademds el coraje de enfrentarse a las leyes que atentan a los principios éticos universales,
como el de la dignidad humana o el de la igualdad. Sin embargo, no estd nada claro que
nos encontremos ya en ese umbral de desarrollo moral, por mucho que en el discurso
publico se presuponga que lo hemos alcanzado.

La hipernormativizacién de la sociedad, ligada al desajuste anterior, a través de
ordenamientos juridicos que pretenden, mediante lo legal, regular las esferas de la vida per-
sonal y social para no volver a un “estado salvaje”, pone de manifiesto aquello de que “a me-
nos moral, mds ley”. Aqui nos topamos, a mi modo de ver, con otra paradoja. Invocando la
libertad, la democracia y los derechos, cada posicién ideoldgica, politica o religiosa vive con
la pretensién de que se eleve a norma juridica su visién particular. Hay una cierta debilidad
e incapacidad, en las instituciones que encarnan diferentes ideas y creencias, para hacer
crecer y madurar en sus convicciones a sus integrantes sin tener que acudir a la coaccién
legal. Pero, ademds de debilidad e incapacidad, hay algo mds, algo que tiene que ver con la
gestién del poder. El “empoderamiento” (empowerment) social tiende a disminuir el poder
institucional de cualquier tipo. Y no se empodera generando normas para todo, asfixiando
y regulando, mds para imponer que para ayudar a madurar y crecer individual y socialmen-
te. Mds adn, las grandes cuestiones a lo largo de la historia en torno a la conciencia y a la
objecién siempre han estado ligadas a la resistencia y a la imposicién de normas. El mito
del “lecho de Procusto*” parece ser un arquetipo que se va repitiendo con variantes en las
diferentes etapas de la historia, y frente al cual algunas figuras se revelan por valores, ideales
o convicciones, resistiéndose a ser mutilados o estirados por la norma. La hipernormativiza-
cién es, en suma, el rostro de la despersonalizacién, en cuanto al proceso de maduracién en
las convicciones morales personales, y de la desresponsabilizacion, en cuanto a la respuesta
que cada cual ha de dar a la interpelacién de la realidad.

3.3. La escision de la moral en dos esferas, privada y piiblica, irreconciliables o antagénicas

A nadie le extrana escuchar aquello de que “en mi vida personal hago lo que me
apetece mientras no dafe a nadie, asi que nadie tiene que decirme nada”. Ha emergido
una escisién entre el dmbito de lo privado y lo publico que dificilmente se encuentra tan

3 Procusto era el apodo del mitico posadero de Eleusis, aquella famosa ciudad de la antigua Grecia donde

se celebraban los ritos misteriosos de las diosas Deméter y Perséfone. Era hijo de Poseidén, el dios de los mares, y
por eso su estatura era gigantesca y su fuerza descomunal. Su verdadero nombre era Damastes, pero le apodaban
Procusto, que significa “el estirador”, por su peculiar sistema de hacer amable la estancia a los huéspedes de su posada.
Procusto les obligaba a acostarse en una cama de hierro, y a quien no se ajustaba a ella, porque su estatura era mayor
que el lecho, le serraba los pies que sobresalfan de la cama; y si el desdichado era de estatura més corta, entonces
le estiraba las piernas hasta que se ajustaran exactamente al fatidico catre. Segtin algunas versiones de la leyenda, la
cama estaba dotada de un mecanismo mévil por el que se alargaba o acortaba segtin el deseo del verdugo, con lo que
nadie podia ajustarse exactamente a ella y, por tanto, todo el que cafa en sus manos era sometido a la mutilacién o
el descoyuntamiento. Procusto terminé su malvada existencia de la misma manera que sus victimas. Fue capturado
por Teseo, que lo acostd en su camastro de hierro y le sometié a la misma tortura que tantas veces ¢l habia aplicado.
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radicalizado en la historia pasada como en nuestro tiempo?. Si bien es verdad —segiin
mostré P. Aries®— que siempre se dio una tensién entre ambas esferas, sobre todo para
salvar al yo de la invasién e injerencia publica, no es menos cierto que la coherencia
moral entre lo personal y lo social ha permanecido invariablemente como valor esti-
mable. Sobre todo en el desempeno de determinadas profesiones con muchos siglos de
ejercicio, esa coherencia ha sido una nota identitaria. Ser juez dictando sentencias por la
mafana y jugador empedernido por la noche, médico cirujano que interviene a corazén
abierto en el hospital y bebedor hasta el amanecer, o sacerdote con magnifico verbo para
exhortar a sus fieles a compartir en la caridad y empresario dedicado a explotar traba-
jadores inmigrantes, todo ello son comportamientos poco compatibles moralmente.

Desde mi parecer, no hay morales privadas y publicas en el nivel personal. Mds
bien hay que decir que sélo hay una moral y que ésta siempre es pablica®. Toda decisién,
por muy personal y privada que sea, tiene consecuencias para terceros. No hay humana-
mente hablando nada que, cuando tengo que tomar decisiones, sélo me afecte a mi. Sin
embargo, medidticamente ha calado el planteamiento de elevar al dmbito de lo sagrado
e intocable la esfera de lo privado, de sacralizar las decisiones individuales sin conexién
alguna con los demds, todo lo cual genera conflictos importantes. Si una persona decide,
por ejemplo, abortar o poner fin a su vida mediante ayuda médica, ésa no es una eleccién
exclusivamente privada, sino que posee determinadas implicaciones publicas de terceros.
Si elevamos a cardcter absoluto lo decidido en privado, lo publico, la parte tercera que
tiene que intervenir para que pueda realizar mi eleccidn, se convierte entonces en un
mero instrumento al servicio de mi privacidad negando su responsabilidad. Se olvida, en
esta posicion, que los otros son también sujetos morales que pueden alegar razones para
no intervenir en lo decidido por cada cual. Si de lo que se trata en la decisién personal,
ademds, es recogido en clave de derecho, emerge un problema que ya no es sélo entre dos
o mds sujetos morales, sino entre sujetos morales y la sociedad politica. No es extrafo, por
tanto, que sea aqui donde emerja la cuestién de la objecién de conciencia.

Ante esto, es razonable pensar que la moral de cada uno no es tan de cada uno, sino
que es también moral de los demds, siendo inclusiva de todos los que comparten la esfera
vital en la que cada uno vive instalado. Légicamente, hay que aceptar una cierta graduacién
que vendrd determinada por la mayor o menor afectacién de la eleccién que se realice.
Pero esto vale tanto para derribar el mito de una moral exclusivamente privada, como para
vincular las decisiones tomadas en conciencia no sélo referidas a uno mismo, sino también
a los otros en mi. La conciencia moral personal, asi pues, tiene una dimensién publica
inherente que no es posible dejar de atender. Cuando sélo se invoca la moral privada o la
conciencia propia para tomar decisiones sin ensanchar la justificacién a esferas publicas,

% He analizado el tema en E J. ALARCOS, Para vivir la ética en la vida piiblica. Verbo Divino. Estella 1999.

% Cf. PH. Arits, “Para una historia de la vida privada” en PH. Arits—G. DuBy, Historia de la vida privada

V. Taurus, Madrid 1992, 7-19. Es interesante también H. BEjaR, E/ dmbito intimo. Privacidad, individualismo
y modernidad. Alianza, Madrid 1988.

¥ Cf., C. GOMEz-]. MUGUERZA (eds.), La aventura de la moralidad. Paradigmas, fronteras y problemas de
la ética. Alianza, Madrid 2007.
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se ingresa entonces en un marco de inmoralidad. Es en esta fina y sutil articulacién entre
el yo, los afectados por la decisién y la sociedad politica en general, en definitiva, donde
radica otra cuestién de fondo de extraordinaria actualidad en el tema que nos ocupa: las
desprivatizacién de las decisiones morales en conciencia.

4. La objecién de conciencia en el contexto de las profesiones sanitarias

4.1. La revitalizacion de las éticas profesionales en general y la ética médica en particular

El ejercicio profesional es un tipo de actividad que presta un servicio especifico
a la sociedad de una forma institucionalizada. Para que pueda considerarse realmente
una profesion el servicio que preste ha de ser indispensable para que la vida humana
pueda desarrollarse dignamente, como es el caso del personal sanitario, docentes, ju-
ristas, ingenieros, arquitectos, empresarios, economistas y un largo etcétera que son
imprescindibles, no sélo para mantener la vida humana, sino para promover una vida
de calidad. Ademis, la profesién se considera como una suerte de vocacidn, lo cual no
significa que alguien se sienta llamado a ella desde la infancia, sino que cada profesién
exige contar con unas aptitudes determinadas para su ejercicio y con un peculiar interés
por la meta que esa actividad concreta persigue. Sin sensibilidad hacia el sufrimiento
de la persona enferma, sin preocupacién por transmitir el saber y formar en la autono-
mia, sin afdn por la justicia, mal se puede ser un buen médico, enfermera, docente o
jurista. Por dltimo, el profesional, al ingresar en su profesién, se compromete a perse-
guir las metas de esa actividad social, sean cuales fueren sus méviles privados para incor-
porarse a ella. Cada una tiene una meta precisa, unos bienes internos, por la que cobra
su sentido y legitimidad social. Transmitir conocimientos y educar en la autonomia es
el bien de la docencia; ampliar la informacién de los ciudadanos y proporcionatles opi-
niones diversas es el de la actividad informativa; prevenir la enfermedad, cuidar y curar
es el bien de las profesiones sanitarias; trabajar por una convivencia mds justa debe ser
la meta de los juristas en sus diferentes dedicaciones.

La correccién profesional vendria determinada por la clésica deontologfa, que ha
tenido un largo recorrido en algunas profesiones. El “juicio juridico” versard siempre sobre
lo legal o lo ilegal, lo que se adapta o respeta la norma establecida en la ley. El “juicio ético”,
por su parte, se articula sobre lo bueno y lo malo. Si el primero atiende a la finalidad de la
ley, lo justo o lo injusto, la ética se fija en la realizacién del fin bueno y la deliberacién® so-
bre medios para alcanzarlo. Tensiona en la aspiracién hacia lo mejor, inherente a cada acti-

4 Sobre el tema hay mucha bibliograffa, por ello remito solo a alguna de la ms accesible. Cf. A. HorraL,

“La ética profesional en el contexto universitario” en AAVV., La ética en la universidad. Orientaciones bdsicas.
Universidad de Deusto, Bilbao 1995, 57-71; Etica General de las Profesiones. Desclée De Brouwer. Bilbao 2002;
A. CorriNa-]. ConiLL (dirs.), Diez palabras clave en ética de las profesiones. Verbo divino, Estella 2000; J. A.
CEBALLOS, Introduccion a la ética profesional. ICAI-ICADE, Madrid 1997; D. Gracia, “Etica profesional y ética
institucional: ;convergencia o conflicto?” en Revista espariola de salud piblica, 5 (2006) 457-467.

#1 Es muy interesante analizar y poner de relieve el termino deliberacién. Cf. M. C. Nussaum, La fragilidad

del bien. Antonio Machado, Madrid 1995. Es especial el cap. 10 dedicado a “la deliberacién no cientifica’, 373-401.
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vidad profesional, sin que venga determinado por imperativo legal. Por debajo de lo legal se
estd en la negligencia, en lo sancionable o punible y, por eso, hay obligaciones profesionales
que se pueden imponer coactivamente. Sin embargo, la aspiracién al mayor bien inherente
a cada profesion no se puede imponer. S6lo detectando, profundizando y estimando el fin
bueno, el mejor, implicito en cada actividad, cada cual lo puede incorporar como deber
moral. Es en esa dindmica donde se abre el escenario de la aspiracién a la excelencia.

Para el Diccionario de la Real Academia Espafiola, la excelencia es la “superior
calidad o bondad que hace digna de singular aprecio y estimacién una persona o cosa”.
Dentro de la historia de la ética, este término se ha desarrollado siempre de la mano de
las éticas de la virtud, cuyo prototipo es la ética aristotélica. Y dentro de la historia de la
ética de las profesiones, remite de forma preferente a la ética de los médicos hipocrati-
cos. Excelencia se dice en griego areté, que los latinos tradujeron por virtus, y tiene que
ver con los habitos, actitudes, disposiciones o modos de vida que nos acercan a un ideal
de perfeccidn. En el caso de los médicos hipocriticos, este ideal de perfeccién consistia
en la realizacién del fin o bien interno que da sentido a la actividad de la profesién
médica: el cuidado de la salud de los pacientes. Para realizar este fin, los médicos hipo-
créticos necesitaban conocimientos, habilidades y actitudes. Sélo la combinacién de las
tres les ponia en el camino de la excelencia.

Por otra parte, la idea contempordnea de excelencia se ha considerado vinculada
a las éticas de mdximos. Pues bien, en el tema de la objecidn, las “razones de conciencia”
siempre deberian estar vinculadas a las “razones de excelencia’. Cualquier profesional
que sdlo desarrolle su actividad desde la norma juridica, en las actuales circunstancias,
estarfa renunciando a esa aspiracién. Para V. Camps, “los profesionales sanitarios deben
tratar a personas o individuos que siempre presentan caracteristicas y se encuentran en
situaciones singulares. De algtin modo, cada caso es tnico. Por ello la medicina o la
enfermeria son profesiones en las que es evidente que la aplicacién automdtica de unas
normas o unos protocolos no puede funcionar... La excelencia profesional incluye,
pues, esa prudencia que radica en atender al caso concreto, desvidndose incluso de la
norma habitual si el caso lo requiere, pero sélo si lo requiere. Una decisién prudencial
no es la aplicacién de una férmula previamente aprendida. Es una decisién personal del
buen profesional””. No es de extrafiar, por tanto, que en los tltimos anos sea éste uno
de los temas sobre los que mids se estd trabajando®. De hecho, en febrero del afio 2002
se publicé simultdneamente en las revistas Lancer y Annals of Internal Medicine® un
documento que muestra bien este interés. Es la propuesta de un nuevo Cédigo o Carta
Constitucional para la profesién médica, que propone los ideales a los que “todos los

4 V. Camps, “La excelencia en las profesiones sanitarias” en Humanitas 21 (2007), 7.

# Cf. D. Gracia, “Contenidos histéricos de la profesién médica. La sanidad y las profesiones sanitarias
en el centro de un debate social” en La formacién de los profesionales de la salud. Fundacién BBV, Bilbao 1998,

304-312.

4 Cf. “Medical Professionalism in the new millennium: a physicians charter” en Lancer 359 (2002) 520-2.
 Cf. “Medical Professionalism in the new millennium: a physician charter” en Ann Intern Med 136
(2002) 243-6; L. Brank—H. KimBarL—W. McDonaLp—]. MEeriNo, “Medical professionalism in the new

millennium: a physician charter 15 months later” en: Ann Intern Med 138 (2003) 839-41.
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profesionales de la medicina pueden y debieran aspirar”. Las expectativas individuales
y sociales respecto de los profesionales sanitarios son reconocidamente altas, pero al
cultivo y ejercicio de estas cualidades debiera aspirar todo profesional sanitario, contri-
buyendo de este modo a resaltar la nobleza de la profesién y su propia dignidad.

Seguramente, a todos nosotros nos gustaria que, estando enfermos, nos aten-
diera un médico que fuese a la vez idéneo, responsable, honesto, compasivo y prudente:
no todas esas actitudes vienen determinadas por lo juridico, sino mds bien por la aspi-
racién a la excelencia. Y recordemos que los valores que articulan la excelencia se hallan
estrechamente unidos a aquellos valores que obligan, en conciencia, a tomar decisiones
no solamente prudentes —lo cual ya alcanza una instancia muy alta a nivel moral- sino
Sptimas. Pues bien, éste serfa el marco donde habria que situar la discusién en el caso
de la objecién de conciencia sanitaria.

La ética profesional, actualmente, nos ha ayudado a descubrir que esta figura
de la objecién, a la que tan harto frecuentemente se recurre, no se reduce a una mera
apelacién para salvar los minimos o, en su caso, para no cumplir con determinadas
prestaciones amparadas en la ley. Si es verdad que la objecién vinculada a la excelencia
persigue los 6ptimos, eso quiere decir que no supone un punto de partida, sino un
punto de llegada en un proceso prudencial de toma de decisiones. Dicho con otras pa-
labras, si vinculamos objecién de conciencia y excelencia profesional en cada caso, hay
que deliberar en ese caso concreto a fin de tratar de encontrar el optimum pertinente,
la justificacién del mayor bien posible o, en su defecto, del menor mal evitable, esto es,
de lo menos malo. Alguno inmediatamente podr argiiir que el mal menor siempre es
mal objetivamente y, por ello, hay que objetar. Pero entonces estd olvidindose de que
—como indicdbamos al principio de este texto sobre la comprensién de la conciencia
moral en la posicién socrdtica— ésta no es una instancia que solamente enjuicia el mal,
sino también que indica los valores que se deben salvar en un conflicto. Tiene, pues, una
funcién no sélo prohibitiva, sino sustancialmente indicativa, a la que hay que prestar
obediencia, entendiendo ésta tiltima no desde la sumisién, sino desde escucha atenta“.
No sélo afirmamos que obedecer la conciencia implica ponerse a su escucha, sino tam-
bién que la misma conciencia es escucha atenta (obediente) de la realidad axiol6gica en
conflicto.

En el marco de la profesién médica y la ética a ella pareja, ya hemos indicado
que ambas van unidas a los fines, fines que, si hasta ahora y durante veinticinco siglos se
formulaban desde la tradicién hipocritica, hoy en dia se amplian —como expondremos
a continuacién—, lo cual también contextualiza la objecién de conciencia profesional
desde un horizonte mds abierto e inclusivo.

4 El término ‘obedecer’ proviene del latin oboedire, el cual a su vez procede de la expresién 0b audire, que
significa ‘escuchar @’. Oboedire quiere decir, pues, ‘saber escuchar’ a algo o alguien. Suele entenderse como hacer
caso a la fuerza, ser sumiso a un mandato. Pero esto no es del todo asi. Mds bien, hay que vincularlo a la idea de
estar atentos y saber escuchar. No sélo ofr, sino captar, analizar y reflexionar para ser capaces de discernir y tener
libertad de escoger lo que debemos hacer y perseguir.

Proyeccién LVIII (2011) 33-53



APROXIMACION A LA OBJECION DE CONCIENCIA 51

4.2. La reformulacion de nuevos fines de la medicina y la comprension de la salud

El fin de la medicina ha sido siempre curar las enfermedades, restablecer la
salud, aliviar los sufrimientos y consolar al enfermo. Sin embargo, la medicina?, tal y
como se ha entendido durante tantos siglos en Occidente, toca a su fin. La profesién
médica, la figura del médico, la formacién médica, el concepto mismo de medicina,
con sus fines y sus limites, estdn ahora en un proceso de profunda transformacién y
redefinicién®. A causa de los numerosos avances cientificos y las nuevas relaciones sa-
nitarias, surge la necesidad de reflexionar sobre cudles son los fines de la medicina en
la actualidad. A finales de 1996, el Hastings Center”, uno de los centros de referencia
mundial en temas de bioética, publicé un estudio sobre los fines de la medicina a la luz
de las posibilidades y problemas contempordneos. En este estudio participaban grupos
de trabajo de diferentes paises con equipos multidisciplinares, reuniendo a personas
provenientes de la medicina, la biologia, el derecho, la ética, la administracién, la poli-
tica y la salud publica.

El grupo comienza su informe recordando que la medicina se interesa por la
salud, y que para disefar las metas actuales de la medicina es necesario definir en qué
consiste ésta. Asi, escribe: “Por ‘salud’ entendemos la experiencia de bienestar e integri-
dad del cuerpo y de la mente, caracterizada por una aceptable ausencia de condiciones
patoldgicas y, consecuentemente, por la capacidad de la persona para perseguir sus me-
tas vitales y para funcionar en un contexto social y laboral habitual”. Esta definicién
difiere de la ofrecida por la Organizacién Mundial de la Salud en 1947, que ponia el
énfasis en un completo bienestar fisico, mental y social. Entiende que la medicina nun-
ca puede conseguir un bienestar completo y que, por tanto, el concepto de salud deberia
ser revisado. El informe nos muestra cudles son los cuatro fines de la medicina en la
actualidad, que se pueden aplicar a todas las profesiones sanitarias en general, teniendo
en cuenta que ninguna meta tiene prioridad frente a las demis:

- La prevencion de la enfermedad y de las lesiones, y la promocion y mantenimiento
de la salud. La promocién de la salud y la prevencién de la enfermedad constituyen
valores centrales de la medicina. Poner el énfasis en la prevencién ayudard a compensar
el énfasis actual en la tecnologia curativa.

- El alivio del dolor y del sufrimiento causado por la enfermedad y las dolencias.

- La asistencia y curacion de los enfermos y el cuidado de los que no pueden ser
curados. Cuando la gente se siente enferma, acude a la medicina buscando la causa de

7 Cf. A. Goic, El fin de la Medicina. Mediterrineo, Santiago de Chile. 2000.

4 Cf. J. A. SEOANE, “La relacién clinica en el siglo XXI: cuestiones médicas, éticas y juridicas” en: Derecho

y Salud, 16 (2008) 1-27.

#  Cf. Tue Hastings CeNTER, “The Goals of Medicine. Setting New Priorities”. (Special Supplement)
Hastings Center Report 26 (1996) S1-S27. También hay traduccién al castellano: D. CaLLaHaN (dir.), “Los fines
de la medicina. El establecimiento de unas prioridades nuevas”, Fundacié Victor Grifols i Lucas, Barcelona 2004.
Se puede acceder al documento en http://www.fundaciongrifols.org/docs/pub11%20esp.pdf.
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la dolencia. La medicina investiga la causa de esa dolencia y trata de combatirla, lo cual
es una meta importante, pero los pacientes buscan algo mds que curacién: buscan com-
prensién y compromiso moral con su situacién.

- Evitar la muerte prematura y velar por una muerte en paz. La medicina con-
tempordnea trata a la muerte como el enemigo supremo. El médico ha de procurar que,
cuando llegue el momento de la muerte, se den las circunstancias clinicas adecuadas
para que ésta se produzca en paz, entendiendo por muerte en paz “aquella en la que
el dolor y el sufrimiento han sido minimizados mediante los cuidados paliativos ade-
cuados, en donde los pacientes nunca son abandonados o descuidados y en donde la
atencién de quienes no van a sobrevivir es considerada igual de importante que la de
quienes si sobrevivirdn”.

Si el fin de la medicina tradicional, el solo curar y salvar, se amplia de acuer-
do con las lineas maestras del citado informe, la objecién de conciencia cobra nuevos
espacios. Es una obligacién profesional prevenir la enfermedad, paliar el dolor, cuidar
la fragilidad, velar por una muerte en paz, etc. Esto quiere decir que no se debe hacer
objecién de aquellas practicas que forman parte de los nuevos fines de la medicina. Por
ejemplo, mantener la vida a toda costa negindose a realizar la limitacién de esfuerzo
terapéutico o no velar por una muerte en paz rehusando administrar suficiente cloruro
morfico para no acortar la conciencia en fases terminales y de agonia, alegando en am-
bos casos razones de conciencia, es inmoral. Y ello es asi porque el fin tradicional sobre
el que se sostenia la objecidn, esto es, la vida como valor supremo y su conservacién, ha
quedado desbordado y enriquecido por otros valores complementarios.

Desde esta perspectiva de los nuevos fines de la medicina, no cabe duda de
que hay que replantear la objecién de conciencia como medio para la promocién de
la excelencia sanitaria, incorporando novedosas dimensiones: hay que objetar, desde la
conciencia, a mantener el dolor como valor en si mismo cuando es posible calmarlo y
pide ser calmado; hay que objetar también cuando la vida lograda reclama su final mds
que su mantenimiento y prolongacién artificial; y asimismo cuando no se previene
una vida saludable, entendiendo la salud mis ligada al sentido biogrifico que al bien-
estar biolégico; y cuando el ejercicio profesional se torna en un mero instrumento de
enriquecimiento econémico; y cuando la praxis asistencial pretende elevarse a rango
cuasi divino, donde la fe en Dios y la confianza en el ser humano se desplazan hacia la
fria técnica, la gris burocracia y la organizacién anénima. La objecién, pues, no es una
figura del pasado. Tampoco es el reducto de posiciones ideoldgicas mds o menos con-
servadoras. Es el compromiso con las decisiones éptimas que humanicen y dignifiquen
la vida humana, frente a todo aquello que viene dado por la legalidad, el imperativo
tecnoldgico, econdmico y burocrdtico, desde los valores de la excelencia. La objecién
es una exigencia de la excelencia profesional, que se eleva sobre los alicortos minimos
morales de la ley.

Para concluir, aproximarnos a la objecién de conciencia sanitaria en nuestros
dias nos obliga a eliminar prejuicios ante ella. Con demasiada frecuencia, la figura del
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objetor para unos ha estado ligada a posturas progresistas, como es el caso de la objecién
al servicio militar obligatorio en los afos de la transicidn politica espafiola, y para otros
a posturas conservadoras, como la reciente objecién a la imparticién de la asignatura
de educacién para la ciudadania. Urge desideologizar la objecién de conciencia. La
historia, como gran banco de pruebas que es, va decantando aquellas razones valiosas
que maduran a los individuos y a las sociedades, y que en un primer momento parecian
raras, extrafas, ininteligibles, mds alld del momento concreto. No se trata de hacer un
alegato a favor o en contra de la objecidn. Se trata de descubrir los valores por los cuales
hay personas que estdn dispuestas a pagar un alto precio por no plegarse a lo establecido
por convenciones sociales o juridicas. Se trata de enlazar el “sagrario del hombre” con
la realidad concreta en la cual estd empenado y donde se juega su profesionalidad, su
calidad humana y su construccién biografica. Se trata de que la conciencia moral sea la
expresién de la verdad que hay de los otros en mi, de la exigencia de justicia de los otros
hacia mi, de la aspiracién a la excelencia que los otros esperan de mi. Si la objecién de
conciencia no responde ni a la verdad, ni a la justicia, ni a la excelencia, hay que cues-
tionarse si es una objecién de conciencia o de conveniencia.
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