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„He experiences with a quality of immediacy, knowing at 
the same time that he experiences.“ – Carl Rogers1

Unmittelbarkeit und Reflexivität als Bewusstseinsqualitäten 
bei Carl Rogers und im frühbuddhistischen Verständnis 

von sati (Achtsamkeit)

Harald Erik Tichy
Wien

Welche Bedingungen erlaubten es Carl Rogers, in seine Präsenz zu gelangen, wenn er in Bestform war? Unter 
der Annahme signifikanter Entsprechungen zwischen Rogers’ Präsenz-Erfahrung und samādhi (Samm-
lung) im frühbuddhistischen Verständnis von Meditation wird die These vertreten, dass Rogers’ therapeu-
tische Praxis als seine Meditationspraxis aufgefasst werden kann. Es wird aufgezeigt, dass Rogers in diesem 
Zusammenhang implizit zwei Qualitäten von sati (Achtsamkeit), einer Schlüsselkompetenz buddhistischer 
Meditation, kultivierte: unmittelbares Erleben und reflexives Bewusstsein. Die Gültigkeit obiger Prämisse 
vorausgesetzt war Rogers’ Engagement, für seine Klientinnen und Klienten2 kontinuierlich präsent zu sein, 
eine zentrale Bedingung für das natürliche Entfalten von Präsenz als leicht veränderten heilsamen Bewusst-
seinszustand.
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“He experiences with a quality of immediacy, knowing at the same time that he experiences.” – Carl Rogers.
Immediacy and reflexivity as qualities of consciousness in the writings of Carl Rogers and in the early 
Buddhist understanding of sati (mindfulness). Which conditions allowed Carl Rogers to enter presence 
when he was at his best? Assuming significant correspondences between Rogers’ experience of presence and 
samādhi (collectedness) in the early Buddhist understanding of meditation, the thesis is, that Rogers’ thera-
peutic practice can be interpreted as a meditative practice. It is shown that Rogers thereby implicitly culti-
vated two main qualities of sati (mindfulness), a key virtue in Buddhist meditation: an immediacy in expe-
riencing and a reflexive consciousness. Given the correctness of the premise above, Rogers’ engagement for 
being continuously present to his clients was a central condition for the natural unfolding of presence as a 
slightly altered state of consciousness.
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Annäherungen

Wiederholt berichtete Carl Rogers in seinem letzten Lebens-
jahrzehnt von einer Erfahrung tiefer Präsenz, die sich bei ihm 
natürlich einstellte, wenn er in Bestform war (Rogers 1979a, 
1980a, 1984f, 1986e, 1986h). Diese Präsenz erlaubte ihm, sich 

mit anderen in einer besonders stark ausgeprägten Ich-Du-Be-
ziehung im Sinne Martin Bubers zu erleben und erleichterte 
den Zugang zu seiner Intuition. Sie stellte sich ihm als zutiefst 
heilsam dar. In Ermangelung säkularer Begriffe bezeichnete 
Rogers diese Erfahrung als mystisch und spirituell und charak-
terisierte sie als veränderten Bewusstseinszustand. Dass Rogers 
diese Beschreibung seiner Präsenz-Erfahrung fünf Mal publi-
zierte, zeigt, wie wichtig ihm dieses Thema war. Daraus, dass 
er sie fünf Mal völlig ident oder leicht gekürzt veröffentlichte, 

 Rogers, 1961a, S. 154f.
 Ich werde im Text die Geschlechter gemeinsam und auch abwech-

selnd anführen. Es sind immer beide mitgedacht und mitgemeint.
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können wir schließen, dass er sie offenbar für die beste hielt, 
die ihm möglich war. – Ein Ausschnitt:

„Wenn ich als […] Therapeut in meiner besten Form bin, entdecke ich 
ein weiteres Charakteristikum. Ich stelle fest, dass von allem, was ich 
tue, eine heilende Wirkung auszugehen scheint, wenn ich meinem in-
neren, intuitiven Selbst am nächsten bin, wenn ich gewissermaßen mit 
dem Unbekannten in mir in Kontakt bin, wenn ich mich vielleicht in 
einem etwas veränderten Bewusstseinszustand befinde. Dann ist al-
lein meine Präsenz3 für den anderen befreiend und hilfreich. Ich kann 
nichts tun, um dieses Erlebnis zu forcieren, aber wenn ich mich ent-
spanne und dem transzendenten Kern von mir nahekomme, […] ver-
halte ich mich auf eine Weise, die ich rational nicht begründen kann 
und die nichts mit meinen Denkprozessen zu tun hat. […] Es ist, als 
habe meine Seele Fühler ausgestreckt und die Seele des anderen be-
rührt. Unsere Beziehung transzendiert sich selbst und wird ein Teil von 
etwas Größerem. Starke Wachstums- und Heilungskräfte und große 
Energien sind vorhanden.“ (Rogers, 1980a/2007, S. 79f.)

Ausdrücklich weist Rogers hier darauf hin, dass er das Erleben 
von Präsenz (im Sinn eines leicht veränderten Bewusstseins-
zustands) nicht forcieren kann. Doch bedeutet das, dass wir 
für das natürliche Entfalten von Präsenz nichts Grundlegen-
des tun können? Schließlich können wir auch nicht Authenti-
zität, bedingungslose Wertschätzung und Empathie forcieren. 
Und doch können wir uns diese drei Einstellungen derart an-
eignen, dass sie eine Lebenshaltung werden. Könnte es viel-
leicht sein, dass es gleichsam im innersten Herzen dieser Le-
benshaltung einen bis jetzt noch nicht explizierten Faktor gibt, 
dessen Kultivieren das natürliche Entfalten von Präsenz be-
sonders erleichtert?

Besonderes Gewicht bekommt Rogers’ Aussage über seine 
Präsenz-Erfahrung in meinem Verständnis durch das letzte In-
terview, das Michelle Baldwin mit Carl Rogers wenige Monate 
vor seinem Tod führte. In diesem zog Rogers Résumé und warf 
eine grundlegende Frage auf:

„[I]ch bin geneigt zu denken, dass ich in meinen Schriften vielleicht zu 
viel Gewicht auf die drei Kernbedingungen (Kongruenz, bedingungs-
lose Wertschätzung und empathisches Verstehen) gelegt habe. Mögli-
cherweise ist es etwas um den Rand dieser Bedingungen herum, das 
wirklich das wichtigste Element in der Therapie darstellt – wenn mein 
Selbst sehr klar und offensichtlich präsent ist.“ (Rogers, 1987k, S. 30)4

Das wichtigste Element in der Therapie? Um etwas Nebensäch-
liches geht es Rogers hier sichtlich nicht. Es ist bekannt, dass 
Rogers seit den 1960er und 1970er Jahren der Kongruenz eine 
größere Bedeutung als in seinen früheren Schriften zusprach 
und das Ideal authentischer Ich-Du-Beziehungen im Sinne 
Martin Bubers betonte. Seit seinem theoretischen Hauptwerk, 

 Im Original der deutschen Übersetzung wird ‚presence‘ mit ‚Anwe-
senheit‘ übersetzt. Im Sinne eines einheitlichen Sprachgebrauchs in 
diesem Artikel setze ich hier ‚Präsenz‘ ein.

 Übersetzung aus dem Englischen durch den Autor.

„Eine Theorie der Psychotherapie, der Persönlichkeit und der 
zwischenmenschlichen Beziehungen“, hatte Rogers (1959a) je-
doch keine grundlegenden Änderungen an seiner Therapie-
theorie mehr vorgenommen. Sollte es sich also herausstellen, 
dass Rogers tatsächlich „das wichtigste Element in der Thera-
pie“ (ebd.) übersehen hätte, nämlich „sehr klar und offensicht-
lich“ (ebd.) präsent zu sein, wäre die Konsequenz davon eine 
Erweiterung der Theorie des PZA.

Natürlich ist es eine Herausforderung für unser Verstehen, 
wenn Rogers (1987k) in einem um Wissenschaftlichkeit bemüh-
ten Wissensgebiet wie Psychotherapie Begriffe wie „transzen-
dent“, „spirituell“ oder „mystisch“ zum Beschreiben seiner Er-
fahrung gebraucht. Doch vielleicht gibt es hier tatsächlich etwas 
Wichtiges, das wir bis jetzt schlicht noch nicht angemessen 
wissenschaftlich reflektierten und folglich auch nicht verstan-
den. Peter F. Schmid (in Rogers/Schmid, 1991, S. 149f.) erkannte 
einen zentralen Aspekt dieser theoretischen Unterbestimmt-
heit bereits 1991, als er im Hinblick auf diese „Augenblicke be-
sonderer Präsenz“ schrieb:

„Die besonders geeigneten Bedingungen zur Erlangung solcher Momente 
intuitiver Einsichten wären zu erforschen; die Intuition wäre solcher-
art möglicherweise in neuer Art zugänglich; was jetzt noch als unter 
besonders geglückten Umständen und nicht näher verständlichen Be-
dingungen erfahren wird, könnte bei besserem Verständnis zu einer 
neuen Qualität personaler Begegnung und damit von Persönlichkeits-
entwicklung werden – jenseits pseudospiritueller und pseudomystischer 
irrationaler Praktiken und Heilslehren.“

Genau an diesem Gedanken Schmids setzen meine Überlegun-
gen an! Ich formuliere sie bereits als Frage: Wie können wir 
die Bedingungen verstehen, die es Rogers ermöglichten, in die 
Erfahrung dieses veränderten Bewusstseinszustands einer tie-
fen Präsenz zu gelangen?

Mit den von mir hier vorgebrachten Überlegungen stelle ich 
also nicht Präsenz über die drei Therapeuteneinstellungen. Viel-
mehr geht es mir um die Frage, was es braucht, um diese mit 
einer gewissen Exzellenz, einer gewissen Vortreff lichkeit – die 
alten Griechen nannten das aretḗ [ἀρετή] – einzunehmen. Carl 
Rogers war dieser kostbare veränderte Bewusstseinszustand 
schließlich auch nicht durchgängig zugänglich, sondern nur, 
wenn er in Bestform war.

Würden wir die Bedingungen kennen, die Rogers’ Präsenz 
ermöglichten, könnten wir auf sie bewusst Einfluss nehmen. 
Wir könnten uns dafür engagieren, innerhalb unserer Möglich-
keiten die optimalen Bedingungen für das natürliche Entfal-
ten von Präsenz zu schaffen. Das wäre etwas gänzlich anderes 
als der Versuch, sie zu forcieren. Präsenz ist nicht willentlich 
verfügbar. Könnten wir uns jedoch dafür engagieren, die für 
ihr Zustandekommen erforderlichen Bedingungen zu schaffen, 
würden wir ihr Wachsen wie eine sorgsame Gärtnerin gleich-
sam einladen und sie so ins Dasein rufen.
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Wir könnten unser Verständnis der für das natürliche Ent-
falten von Präsenz aufgefundenen Bedingungen am eigenen 
Leib organismisch erproben, mit ihnen experimentieren und 
im ebenso persönlichen wie sachlichen Austausch der scien-
tific community unseres PZA erfahrungsorientiert verifizie-
ren bzw. falsifizieren. So würden wir die Theorie des PZA in 
einem zentralen Bereich seiner Architektonik weiter ausdiffe-
renzieren und in unserer therapeutischen Arbeit würden wir 
in unsere eigene Bestform kommen.

Einem möglichen Missverständnis möchte ich noch vor-
beugen: Es ist keine Seltenheit, dass Menschen, die viel medi-
tieren und deren Meditationspraxis in eine integere, ausgewo-
gene Lebensführung eingebettet ist, Zugang zu einer tieferen 
Präsenz entwickeln. Das impliziert jedoch nicht, dass sie des-
halb auch etwa besonders empathisch sind, sofern sie diese 
soziale Kompetenz nicht bewusst kultiviert haben. Besonders 
präsent sein zu können ist folglich kein Ersatz für das Aneig-
nen der drei Therapeuteneinstellungen.

Forschungsstand

Wie gelangte Carl Rogers in seine Erfahrung der Präsenz im 
Sinne eines veränderten Bewusstseinszustands? Welcher Bedin-
gungen bedurfte es für ihr Aktualisieren? – Die bedeutendsten 
Rezeptionen von Rogers’ Präsenz-Erfahrung sind meines Er-
achtens von Peter F. Schmid, Brian Thorne, Dave Mearns und 
Shari Geller, – teilweise in Zusammenarbeit mit ihrem ebenfalls 
experienziell orientierten Kollegen Leslie Greenberg:

Peter F. Schmid (1994, 1998, 1999) interpretiert aus Sicht sei-
ner dialogphilosophischen Rezeption Rogers’ die drei Thera-
peuteneinstellungen Kongruenz, bedingungslose Wertschät-
zung und Empathie als im hegelianischen Sinn in Präsenz 
aufgehoben. Damit ist gemeint, dass Widersprüche zwischen 
den drei Einstellungen in Präsenz überwunden und alle ihre 
positiven Merkmale in Präsenz erhalten und fortgeführt wer-
den. Das ist ein schlüssiger, in seiner Schlichtheit geradezu ele-
ganter Gedanke. Carl Rogers’ Charakterisierung von Präsenz 
als verändertem Bewusstseinszustand kommt in dieser Inter-
pretation allerdings keine explizite Bedeutung zu.

Brian Thorne (1991, 1992, 2012) berichtet von einer Erfah-
rung, die signifikante Ähnlichkeiten mit Rogers’ Präsenz-Phä-
nomen aufweist. Er nennt sie Zartheit [tenderness]. Als prakti-
zierender Christ ist er mit Gebetsweisen vertraut, die ihn dabei 
unterstützen, leichter in die Erfahrung dieser Zartheit zu ge-
langen. Thorne spekuliert – wie auch Rogers in seinem letz-
ten Interview – darüber, ob es sich bei Präsenz über die drei 
Kernbedingungen Kongruenz, bedingungsfreie Wertschät-
zung und Empathie hinaus um eine vierte Bedingung han-
deln könnte. Leider lässt Thorne offen, wie er das Verhältnis 

der drei Kernbedingungen zu Präsenz begreift. Er scheint Prä-
senz jedoch als eine Art außergewöhnliche Bedingung zu ver-
stehen, die, wenn sie zu den Kernbedingungen hinzukommt, 
diese vertieft. Hier scheinen Thornes und meine Überlegun-
gen also zu konvergieren. Allerdings bietet auch Thorne keine 
Erklärung dafür an, wie Rogers in seine Erfahrung der Prä-
senz gelangte. Ihm ist es indes zu verdanken, dass er den Ge-
danken der spirituellen Disziplin in den Diskurs des PZA ein-
führte (Thorne, 1994).

Dave Mearns (1997) versteht sich zwar nicht explizit als je-
mand, der Rogers’ Präsenz-Erfahrung auslegt, doch mit sei-
nem Konzept der Beziehungstiefe (relational depth) adressiert 
er einen Erlebnisbereich, der deutlich an Rogers’ Präsenz er-
innert. Mit diesem von ihm kreierten Begriff beschreibt er be-
sonders tiefe Ebenen im psychologischen Kontakt zwischen 
Klient und Therapeutin. Indem eine Therapeutin bereit ist, 
ihrem Klienten in dieser Beziehungstiefe zu begegnen, lädt 
sie ihn ein, sich selbst tiefer auf diese zwischenmenschliche 
Beziehung und seine Selbstbeziehung einzulassen. In diesem 
Denkansatz, den Mearns mit seinem Kollegen Mick Cooper 
(2005) weiter ausarbeitete, wird die Einheit der drei Thera-
peuteneinstellungen betont, die eben zu diesen herausragen-
den Momenten der Beziehungstiefe führen, wobei der Kon-
gruenz der Therapeutin besondere Bedeutung zugesprochen 
wird. Mearns’ Konzept der Beziehungstiefe wird umfassend 
rezipiert, wie etwa das Herausgeberwerk von Knox u. a. (2013) 
belegt. Im Hinblick auf die Frage, wie es möglich ist, in eine 
dermaßen tiefe Beziehung mit anderen zu gelangen, wird je-
doch auch hier kein neuer Denkansatz angeboten.

Im Zusammenhang mit empirischen Forschungen über the-
rapeutische Präsenz sind vor allem die Untersuchungen von 
Shari Geller (2003, 2004, 2013a, 2013b, 2017) zu nennen und 
jene, die sie gemeinsam mit Leslie Greenberg (2002, 2012, 2013) 
durchführte und publizierte. Geller, die selbst Achtsamkeits-
meditation praktiziert, führte Interviews mit meditierenden 
Psychotherapeutinnen und Psychotherapeuten durch und wer-
tete diese qualitativ aus. Auf diese Weise entwarfen Geller und 
Greenberg Modelle, wie man therapeutische Präsenz allgemein 
phänomenologisch beschreiben kann. (Sie beantworten also 
nicht die Frage, wie Carl Rogers in seine Erfahrung der Prä-
senz gelangte.) Darüber hinaus erbrachten sie den wichtigen 
empirischen Nachweis, dass Therapeutinnen und Therapeuten 
für ihre Präsenz etwas tun können, – unter anderem, indem 
sie sich regelmäßig in Achtsamkeitsmeditation üben. In ihrem 
Denkansatz verstehen Geller und Greenberg Rogers’ Präsenz 
als Vorbedingung für die drei Therapeuteneinstellungen. Des-
halb, so ihr Schluss, können alle Übungen, die generell unsere 
Präsenz stärken, auch unsere therapeutische Präsenz unterstüt-
zen. Auf einer ganz praktischen Ebene konvergieren hier die 
Überlegungen von Geller und Greenberg mit meinen. Doch 
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auch diese beiden Rezipienten Rogers’ bieten keine systema-
tische Antwort an, wie es Carl Rogers möglich gewesen war, 
in diese kostbare Seinsweise der Präsenz im Sinne eines ver-
änderten Bewusstseinszustands zu gelangen.

Autobiografischer Bezug

Seit den frühen 1980er Jahren ist Meditation nach dem früh-
buddhistischen Meditationsverständnis der Pāli-Lehrreden5 ein 
zentraler Teil meines Lebens. Als ich das erste Mal von Rogers’ 
Präsenz-Erfahrung las, erinnerte sie mich augenblicklich an 
eigene Erfahrungen in der Meditation, in denen ich eine tiefe 
Präsenz erlebt hatte. Im frühbuddhistischen Meditationsver-
ständnis werden solche Erfahrungen als samādhi (Sammlung, 
Einigung, Herzenseinigung) bezeichnet. Nachdem ich in den 
ersten Jahren meiner buddhistischen Meditationspraxis mit 
samādhi sehr vertraut wurde, erlebte ich diesen herausragenden, 
heilsamen Bewusstseinszustand eines Tages erstmals auch im 
zwischenmenschlichen Austausch. Es geschah mitten im Ge-
spräch mit einer Freundin, die mir von ihrer Not erzählte. Ich 
hörte ihr besonders anteilnehmend zu, lauschte gewissermaßen 
tiefer, da entfaltete sich zu meinem großen Erstaunen samādhi 
und ich erlebte mich mit dieser Freundin in einer besonders 
unmittelbaren Beziehung. Von da an war mein Interesse für 
samādhi in zwischenmenschlichen Beziehungen geweckt. Als 
ich dann einige Jahre später Martin Buber entdeckte und viele 
Jahre später von der Präsenz-Erfahrung Rogers’ las, waren die 
Ähnlichkeiten unserer Erfahrungen für mich offensichtlich.

Denkansatz, These und Fokus

Rogers’ Präsenz-Phänomen und samādhi in zwischenmensch-
lichen Beziehungen teilen wesentliche Gemeinsamkeiten: Beide 
Phänomene sind ab einem bestimmten Grad ihrer Ausprägung 
als heilsame veränderte Bewusstseinszustände charakterisier-
bar. Beide weisen auf ein hohes Ausmaß von Geistesgegenwär-
tigkeit, Zentrierung und Offenheit. In beiden Zuständen wird 
die eigene Selbstbezogenheit deutlich relativiert. Beide Ver-
fassungen erlauben es, sich in ein interpersonales Feld hinein 
zu öffnen und sich des anderen als anderen gewahr zu sein.

 Diese Lehrreden, die so genannten Sūttas, sind die ältesten – in Pāli, 
einer dem Sanskrit verwandten altindischen Sprache – erhaltenen 
Aufzeichnungen der Gespräche des historischen Buddha mit seinen 
Schülern. Das ist somit die früheste Quelle, auf die man sich herme-
neutisch beziehen kann. Sie werden in der Theravāda-Tradition über-
liefert und sind neben den Ordensregeln (Vinaya) und einer hochabs-
trakten Reflexion des tradierten Buddha-Worts (Abhidhamma) einer 
der drei ‚Körbe‘ des Pāli-Kanons.

In den Pāli-Lehrreden gibt es eine differenzierte Medita-
tionstheorie, die aufzeigt, wie samādhi entsteht. Hier wird 
samādhi als sich natürlich einstellende Wirkung einer gut aus-
gewogenen Meditationspraxis verstanden und es gibt ein Ver-
ständnis von notwendigen Bedingungen, die für ein natürliches, 
organismisches Entfalten von samādhi zusammenspielen. Eine 
wesentliche Bedingung hierfür ist Kontinuität der Achtsam-
keit [sati], wobei Achtsamkeit im frühbuddhistischen Medi-
tationsverständnis stets als im Zusammenspiel mit weiteren 
heilsamen Geisteszuständen aufgefasst wird (AN 11:12). Die 
einfachste Definition von Achtsamkeit, die ich kenne, wurde 
kleinen Kindern beim Vermitteln grundlegender Achtsam-
keitskompetenzen gegeben: Achtsamkeit ist „sich dessen be-
wusst sein, was geschieht, während es geschieht.“ (Siegel, 2007, 
S. 31) – Von Carl Rogers (Rogers & Russel, 2002, S. 284) wissen 
wir, dass es ihm sehr wichtig war, für seine Klientinnen und 
Klienten präsent zu sein:

„I think one of the outstanding things is that I’m very much present 
to the client. I’m not sure entirely what I mean by that, but the main 
thing that’s going on in me is my concern with, and attention to, and 
listening to, the client. I’m very much present; nothing else matters 
much. […] for me there’s just this one person that exists. What devel-
ops is a feeling of connectedness, and this is often very strongly felt by 
the client as well as by me, as though there is some kind of a real bond 
between us. That grows out of the fact that I do enter so fully into the 
client’s personal world.“

Meine grundlegende These ist, dass man Rogers’ Präsenz sinn-
gemäß als samādhi-Phänomen (Phänomen der Sammlung) 
verstehen kann und seine langjährige Praxis als Psychothe-
rapeut und Facilitator als implizite Meditationspraxis, die es 
ihm ermöglichte, sie natürlich zu entfalten. Nachdem es im 
frühbuddhistischen Meditationsverständnis ein differenzier-
tes Erfahrungswissen darüber gibt, wie samādhi (Sammlung) 
entsteht, können wir in der Auseinandersetzung mit den Pāli-
Lehrreden verallgemeinerbare Bedingungen für das Entstehen 
von Rogers’ Präsenz-Erfahrung explizieren.

Dieser Spur bin ich in einer Dissertation in Psychothera-
piewissenschaft nachgegangen. Eine große Herausforderung 
war hier die Wahl der Methode, weil es sich beim PZA um 
einen psychologischen Ansatz handelt, der auf Selbstfindung 
in einer Gemeinschaft abzielt, während das Ziel der buddhis-
tischen Weisheitslehre ein soteriologisches ist. Eine ebenso 
große Herausforderung war der kulturelle und zeitliche Un-
terschied im Entstehungskontext beider ‚Entwicklungswege‘, 
wenn ich dies als Überbegriff verwenden darf. Darüber hinaus 
ist es bei einem wissenschaftlichen Abenteuer wie diesem, 
bei dem sich die Bezugswissenschaften Psychotherapiewis-
senschaft, Psychologie, Religionswissenschaft und Philosophie 
überschneiden, auch immer die Frage, aus welcher Perspek-
tive betrachtet wird.
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Um hier bestmöglich die Bezugssysteme – PZA und früh-
buddhistisches Mediationsverständnis – auseinanderzuhalten, 
wählte ich als Denkweg die experimentalhermeneutische Me-
thode des Standardisierten Therapieschulendialogs des Psy-
chotherapiewissenschaftlers Kurt Greiner (2012). In einem 
fiktiven Dialog mit dem frühbuddhistischen Meditationsver-
ständnis nach den Pāli-Lehrreden, in dem ich meine eigene 
Position als personzentrierter Psychotherapiewissenschaftler 
im PZA verortete, rekonstruierte ich zwei ineinandergreifende 
Bedingungsabfolgen, wie Rogers seine Präsenz entfaltete (Tichy, 
2018).6 – Im vorliegenden Artikel stelle ich ein Detail dieser Un-
tersuchung vor: Sowohl im Verständnis Carl Rogers’ als auch 
im frühbuddhistischen Meditationsverständnis werden einer 
höher entwickelten Form des Bewusstseins zwei Qualitäten zu-
gesprochen – Unmittelbarkeit und Reflexivität. Wie ich nach 
den Erläuterungen zum reflexiven Bewusstsein näher ausfüh-
ren werde, finden wir diese beiden Qualitäten bei Rogers in 
seiner Darstellung der obersten beiden Stufen des Prozesskon-
tinuums. Im frühbuddhistischen Meditationsverständnis sind 
Unmittelbarkeit des Erlebens und reflexives Bewusstsein zen-
trale Eigenschaften von sati (Achtsamkeit).

Reflexives Bewusstsein

Was ist reflexives Bewusstsein? Im Wachzustand leben wir be-
wusst. Das bedeutet jedoch nicht unbedingt, dass wir uns des-
sen auch als solches bewusst sind. Sich einer Erfahrung als sol-
cher bewusst zu sein, impliziert einen Blick auf diese Erfahrung 
und damit einen reflexiven Abstand zu ihr. Es impliziert, dass 
wir uns einer Erfahrung als Erlebende gewahr sind. So macht 
es beispielsweise einen qualitativen Unterschied in unserem 
Erleben, ob wir uns unseres atmenden Leibes bewusst sind 
oder ob wir uns dessen bewusst sind, dass wir uns dessen be-
wusst sind. Erst im zweiten Fall können wir von einem refle-
xiven Bewusstsein sprechen.

In diesem Zusammenhang führt der auf Neurowissen-
schaften spezialisierte Philosoph Thomas Metzinger (2010, 
S. 278f.) aus, dass mit dem Begriff des Bewusstseins auch

„die Aufmerksamkeit auf die eigenen mentalen Zustände beschrieben 
[wird]. Der Begriff ‚bewusst‘ wird dabei als ein zweistelliges Prädi-
kat gebraucht, das auf Personen und deren mentale Zustände bezo-
gen wird. Dieses Bewusstsein kann sowohl vorbegriff lich als auch be-
griff lich-propositional strukturiert sein. Im letzten Fall hat es zum 
Inhalt, dass sich eine Person in einem bestimmten Zustand befindet. 
Es ist zudem reflexiv, weil die Selbstzuschreibung mentaler Zustände 

 Das Einbeziehen Eugen Gendlins phänomenologischer Ausdifferen-
zierungen von Rogers’ Begriff des Erlebens wäre eine große Bereiche-
rung dieser Untersuchung gewesen. Aus zeitlichen Gründen war mir 
das leider nicht möglich, was ich selbst sehr bedauere.

voraussetzt, dass das betreffende Subjekt über einen geeigneten Begriff 
von sich selbst als potenziellen Träger solcher Zustände verfügt. Diese 
Art des Bewusstseins wird überwiegend entweder als innere Wahrneh-
mung (Introspektion) oder als höherstufiges Wissen der eigenen inne-
ren Zustände beschrieben.“

Für das Verständnis reflexiven Bewusstseins kann auch die 
Unterscheidung des Religionsphilosophen John W. Newman 
(1996, S. 28f.) zwischen zwei Ebenen der Aufmerksamkeit, einer 
primären und einer sekundären, hilfreich sein. Auf der ersten 
Ebene der Aufmerksamkeit gibt es etwa, um bei obigem Bei-
spiel zu bleiben, das Bewusstsein von meinem atmenden Leib. 
Auf der zweiten Ebene der Aufmerksamkeit bin ich mir dessen 
bewusst, dass ich mir dessen bewusst bin. – In diesem Zusam-
menhang kann ich direkt beobachten: Wenn ich diese zweite 
Ebene der Aufmerksamkeit aus dem Blick verliere, realisiere 
ich das nicht. Erst wenn ich mich wieder daran erinnere, dass 
ich diese zweite Ebene der Aufmerksamkeit verloren habe, bin 
ich wieder in Verbindung mit ihr. In Disziplinen der Aufmerk-
samkeitsschulung – das ist der Kontext, in dem Newman die 
zwei Ebenen der Aufmerksamkeit darstellt – gilt es, diese zweite 
Ebene zu stärken, zu kultivieren, zu üben.

Wie die eigene Erfahrung sofort zeigt, verlieren wir uns nur 
allzu leicht in Gedanken und anderen Ablenkungen. Doch das 
erkennen wir erst, wenn wir uns vornehmen, wirklich kon-
tinuierlich, gleichsam nahtlos uns dessen bewusst zu sein, was 
geschieht, während es geschieht. Die zweite Ebene der Auf-
merksamkeit aus dem Blick zu verlieren ist so normal, dass 
wir dies üblicherweise nur ansatzweise registrieren und es für 
eine Selbstverständlichkeit halten. Doch wie alle Kompeten-
zen ist auch die Kompetenz, die Aufmerksamkeit auf der zwei-
ten Ebene entspannt, gelöst und zugleich hoch präsent halten 
zu können, eine Fähigkeit, die durch Übung erworben wer-
den kann.

Unmittelbarkeit und Reflexivität als Qualitäten  
im oberen Bereich des Prozesskontinuums

Präsenz stellt sich Rogers (1980a) zufolge bei ihm ein, wenn er 
in Bestform ist. Erlebnisweisen, wie sie in Bestform möglich 
sind, beschreibt Rogers (1961a) auch in seinem Konzept des 
Prozesskontinuums. Deshalb beziehe ich mich auf dieses zur 
Interpretation seiner Präsenz-Erfahrung. Rogers entwickelte 
dieses Konzept zwar zur Reflexion der Entwicklungsprozesse 
von Klientinnen und Klienten, wenn alle von ihm aufgezeigten 
sechs notwendigen Bedingungen für eine konstruktive Persön-
lichkeitsentwicklung optimal und kontinuierlich gegeben sind 
(Rogers, 1959a). Wir können es jedoch ebenso für eine Refle-
xion von Rogers’ Präsenz-Erfahrung heranziehen und verall-
gemeinernd auf Therapeuten anwenden:
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Gemäß der Entwicklungstheorie des PZA kommt es in der 
Persönlichkeitsentwicklung im Erleben zu einer schwerpunkt-
mäßigen Verlagerung von rigideren zu gleichsam fließenderen 
Weisen auf einem hypothetisch angenommenen siebenstufigen 
Prozesskontinuum. Rogers spannt es zwischen zwei Polen aus: 
den stärksten Ausprägungen von Rigidität (Stufe eins) und Flui-
dität (Stufe sieben) im Erleben. Die siebte Stufe ist die einzige, 
der Rogers einen eigenen Namen gibt: die – hypothetisch an-
genommene – fully functioning person.7 Im oberen Bereich die-
ses Kontinuums werden Erfahrungen direkter und differenzier-
ter zugelassen und symbolisiert, die Person wird kongruenter. 
In diesem Zusammenhang spricht Rogers von einer größeren 
Offenheit für Erfahrung, die sich als Konsequenz einer person-
zentrierten Beziehungsgestaltung natürlich einstellt.

„Wenn das Individuum im Laufe seines Veränderungsprozesses die siebte 
Phase erreicht hat, dann befinden wir uns in einer neuen Dimension. 
Der Klient hat jetzt die Fähigkeit der Beweglichkeit, des Fließens, des 
Veränderns in jeden Aspekt seines psychischen Lebens integriert, und 
das wird zum hervorstechenden Merkmal. Er lebt wissentlich in seinen 
Gefühlen, hat ein grundlegendes Vertrauen zu ihnen und akzeptiert 
sie. Die Deutungsweisen für seine Erfahrung ändern sich andauernd, 
so wie seine persönlichen Konstrukte durch jedes neue, lebendige Er-
eignis modifiziert werden. Seine Erfahrung ist wesentlich Prozess; er 
empfindet das Neue in jeder Situation und interpretiert es erneut, in-
terpretiert es in Bezug auf die Vergangenheit nur, insofern das Jetzt 
Teil der Vergangenheit ist.“ (Rogers, 1961a/1973, S. 158)

Ich denke, in diesem oberen Bereich des Prozesskontinuums 
können wir Rogers’ Präsenz-Phänomen in der Architektonik 
seiner Psychotherapietheorie theoretisch verorten. Es gibt nun 
einen auf fallenden Berührungspunkt zwischen einer Aussage 
Rogers’ in dieser Beschreibung der obersten Stufe des Prozess-
kontinuums und dem buddhistischen Konzept sati (Achtsam-
keit) in den Pāli-Sūttas: Rogers charakterisiert das Erleben bzw. 
das Bewusstsein eines Menschen auf dieser Stufe durch zwei 
Merkmale: Unmittelbarkeit und Reflexivität:

„Er erfährt die Dinge ganz unmittelbar, weiß dabei gleichzeitig, dass er 
sie erfährt. […] Er ist sich seiner selbst bewusst, aber nicht als Objekt. 
Es ist eher eine reflexive Bewusstheit, ein subjektives Leben in seinem 
beweglichen Selbst.“ (ebd.)

Wenden wir uns zuerst dem Merkmal der Unmittelbarkeit 
zu: Unmittelbarkeit im Erleben versteht Rogers als Qualität, 
die sich infolge einer personzentrierten Beziehungsgestaltung, 
also als Wirkung, natürlich einstellt. Rogers’ Darstellung der 
sechsten Stufe des Prozesskontinuums können wir entneh-
men, dass er Unmittelbarkeit in einen direkten Zusammen-
hang mit einem Erleben bringt, in dem (zuvor abgewehrte) Ge-
fühle kongruent in ihrer Bewusstwerdung zugelassen werden 

 Aufgrund der Schwierigkeiten, diesen Fachbegriff ins Deutsche zu 
übersetzen, lasse ich ihn bewusst unübersetzt.

(Rogers, 1961a/1973, S. 149). Sein eigenes unmittelbares Erleben 
beschreibt Rogers folgendermaßen:

„Ich setze mich selbst aufs Spiel; denn wenn das, was sich bei der Ver-
tiefung der Beziehung entwickelt, ein Misserfolg, eine Regression oder 
eine Zurückweisung meiner selbst ist, dann spüre ich einen Verlust 
meiner selbst oder eines Teils dieses Selbst. Dieses Risiko ist zeitweilig 
sehr real, und ich erfahre es sehr eindringlich.
 Ich lasse mich ein in die Unmittelbarkeit der Beziehung; mein gan-
zer Organismus, nicht nur mein Bewusstsein, übernimmt die Bezie-
hung und sensibilisiert sich darauf hin. Ich reagiere nicht bewusst auf 
eine planvolle oder analytische Art, sondern einfach unreflektiert auf 
das andere Individuum; meine Reaktion basiert, allerdings nicht be-
wusst, auf meiner ganzen organismischen Empfindungsfähigkeit für 
diesen anderen. Ich lebe die Beziehung auf dieser Grundlage.“ (Rogers, 
1961a/1973, S. 199)

Unmittelbarkeit bedeutet für Rogers hier also, dass er im vol-
len Gewahrsein seiner Verwundbarkeit sein sensitives Bewusst-
sein in das leibliche Erleben der zwischenmenschlichen Bezie-
hung mit seinem Gegenüber gleichsam völlig eintaucht. Dabei 
fällt auf, dass Rogers seine Reaktion auf sein Gegenüber aus-
drücklich als „nicht bewusst auf eine planvolle oder analytische 
Art, sondern einfach unreflektiert“ (ebd.) charakterisiert. Hier 
könnte vielleicht der Eindruck entstehen, dass die Abwesenheit 
planvoller, analytischer – eben reflektierter Gedanken ein Wi-
derspruch zu seiner Aussage einer reflexiven Bewusstheit in der 
obersten Stufe des Prozesskontinuums ist, dass Rogers sich hier 
also möglicherweise selbst widerspricht. Doch eine „reflexive 
Bewusstheit“ weist auf eine bestimmte Weise, gewahr zu sein: 
„Er erfährt die Dinge ganz unmittelbar, weiß dabei gleichzeitig, 
dass er sie erfährt.“ (Rogers, 1961a/1973, S. 158). Diese Bewusst-
heit schließt gedankliche Analysen weder aus noch zwingend 
ein, eröffnet jedoch einen ganz frischen Zugang zur Intuition.8

Es fällt auf, dass dieses Zitat demselben Artikel entstammt, 
in dem Rogers auch von einer persönlichen Erfahrung berich-
tet, die deutlich an seine Präsenz-Erfahrung erinnert:9

„Wenn diese vollständige Einheitlichkeit, diese Einzigkeit, Fülle des Er-
fahrens, in der Beziehung da ist, nimmt es die ‚außerirdische‘ Quali-
tät an, die viele Therapeuten bemerkt haben; es ist ein trance-artiges 
Sich-Fühlen in der Beziehung, aus dem sowohl der Klient wie ich am 
Ende der Stunde wie aus einem tiefen Brunnen oder Tunnel auf tau-
chen. In diesen Augenblicken existiert, um einen Ausdruck von Mar-
tin Buber zu verwenden, eine wirkliche ‚Ich-und-Du‘-Beziehung, ein 
zeitloses Leben in der Erfahrung zwischen dem Klienten und mir. Es 
bezeichnet den Gegenpol einer Sehweise, der den Klienten oder mich 
als Objekt betrachtet. Es ist der Gipfel der persönlichen Subjektivität.“ 
(Rogers, 1961a/1973, S. 199f.)

 Vgl. dazu die Unterscheidung von Siegel (2007, S. 169) zwischen re-
flexiv und reflektiv.

 Auf diese Verwandtheit wies meines Wissens Peter F. Schmid (1994, 
S. 233) als erster hin.
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Diese ‚Ich-Du-Erfahrungen‘ stellen für Rogers eine Art Gipfel 
der Subjektivität dar, im Grunde eigentlich einen Gipfel der In-
tersubjektivität. Mit der Beschreibung dieser ‚außerirdischen‘ 
Erlebnisqualität belegt Rogers, dass er bereits 24 Jahre vor sei-
ner Erstpublikation über seine Präsenz-Erfahrung 1979 regel-
mäßig Erfahrungen machte, die dieser stark ähneln.

Das zweite von Rogers genannte Merkmal des Erlebens auf 
der obersten Stufe des Prozesskontinuums ist Reflexivität. Hier 
spricht Rogers von einem reflexiven Bewusstsein im Sinn eines 
wissenden Gewahrseins, während eine Erfahrung gerade ge-
macht wird. Es fällt auf, dass Rogers den Begriff eines reflexiven 
Bewusstseins ausschließlich zur Charakterisierung der beiden 
obersten Stufen des Prozesskontinuums – also der sechsten und 
der siebten Stufe – heranzieht. Im Zusammenhang der sechs-
ten Stufe schreibt Rogers (1961a/1973, S. 151):

„Das ist ein Sein im Augenblick; hier spielt weniger Selbst-Bewusst-
heit, sondern hauptsächlich eine reflexive Bewusstheit, wie Sartre es 
nennt, eine Rolle.“

Der entscheidende Unterschied zwischen der sechsten und der 
siebten Stufe scheint für Rogers also die zeitliche Dauer des 
reflexiven Bewusstseins zu sein: Eine Person auf der sechsten 
Stufe erlebt reflexives Gewahrsein hauptsächlich. Für eine Per-
son auf der siebten Stufe scheint dieses Erleben offenbar selbst-
verständlich zu sein. – Kritisch anzumerken sind hier zwei 
Punkte: Wenn eine Person auf Stufe sieben grundsätzlich ein re-
flexives Bewusstsein hat und eine Person auf der sechsten Stufe 
hauptsächlich in diesem Modus erlebt, wieso erwähnt Rogers 
reflexives Bewusstsein dann in seiner Beschreibung der fünf-
ten Stufe mit keinem Wort? Der zweite Punkt betrifft Rogers’ 
Bezugnahme auf Jean-Paul Sartre im obigen Zitat: Rogers ge-
braucht den Begriff des reflexiven Bewusstseins zwar philoso-
phisch richtig, doch Sartre verwendet diesen Begriff ganz an-
ders. Rogers verortet reflexives Bewusstsein ausschließlich im 
Erleben einer Person auf den obersten beiden Stufen des Pro-
zesskontinuums. Sartre (2010, S. 49f.) hingegen meint mit re-
flexivem Bewusstsein schlicht bewusstes Sein.

Unmittelbarkeit und Reflexivität als implizite  
Qualitäten in den drei Therapeuteneinstellungen

In keiner seiner Darstellungen der drei Therapeuteneinstel-
lungen spricht Rogers ausdrücklich von einem zugleich un-
mittelbaren und reflexiven Bewusstsein. Hier gibt es diese 
Begriff lichkeit also nicht explizit. Als Phänomen ist diese Be-
wusstseinsform den drei Therapeuteneinstellungen allerdings 
inhärent. Betrachten wir etwa folgende Aussage über Kongruenz:

„Kongruenz […] bedeutet, dass dem Therapeuten, was er auf der Er-
lebens- oder Bauch-Ebene fühlt, in seinem Bewusstsein deutlich ge-
genwärtig und für direkte Kommunikation dem Klienten gegenüber 

verfügbar ist, wenn dies angemessen erscheint. […] Das schließt deut-
lich als Element das Bewusstsein des eigenen Selbst ein, und zwar in-
sofern, als dem Therapeuten nicht nur Gefühle und Erfahrungen zu-
gänglich sind, sondern er zugleich fähig sein muss, diese Gefühle in 
der Beziehung zu leben und zu sein. […] Es ist ganz gewiss keine 
einfache Sache, diese Bedingung zu erfüllen. Echt zu sein bedeutet, 
durch und durch vertraut zu sein mit dem Fluss des Erlebens, der sich 
in einem vollzieht, einem komplexen und ständigen Fluss.“ (Rogers, 
1980b/1991, S. 201f.)

Dafür bedarf es nicht nur eines Bewusstseins unserer gegen-
wärtigen Erfahrungen, sondern auch eines Bewusstseins die-
ses Bewusstseins, sprich ein reflexives Gewahrsein. Das glei-
che gilt für empathisches Verstehen:

„Die fünfte Bedingung ist die, dass der Therapeut ein genaues empa-
thisches Verstehen vom Bewusstsein des Klienten und seiner eigenen 
Erfahrung empfindet. Die private Welt des Klienten so zu spüren, als 
ob es die eigene wäre, ohne jemals die Qualität des ‚als ob‘ zu verlie-
ren – das ist Empathie.“ (Rogers, 1957a/1991, S. 175)

Für das Erfüllen dieser Als-ob-Bedingung bedarf es eines re-
flexiven Abstands, sprich eines reflexiven Bewusstseins. Auch 
das Ausdrücken bedingungsloser Wertschätzung ist ohne re-
flexives Bewusstsein unmöglich:

„In dem Ausmaß, in dem der Therapeut selbst ein warmes Akzeptie-
ren von jedem Aspekt der Erfahrung des Klienten als einem Teil die-
ses Klienten empfindet, empfindet er eine bedingungslose positive Zu-
wendung.“ (Rogers, 1957a/1991, S. 173)

Als Ideal hat bedingungslose Wertschätzung einen festen Platz 
in der Therapietheorie Rogers’. Praktisch kommen wir aller-
dings immer wieder an unsere Grenzen, wo es uns nicht ge-
lingt, jedem Aspekt der Erfahrungen unserer Klientinnen und 
Klienten mit warmer Akzeptanz zu begegnen. Für den inneren 
Prozess, der es uns erlaubt, dies zu erkennen und eine Ände-
rung herbeizuführen, bedarf es eines reflexiven Gewahrseins.

Wir können somit zusammenfassen: Als Begriff lichkeit 
taucht ein zugleich unmittelbares und reflexives Bewusstsein 
in den Schriften Rogers’ nur im oberen Bereich des Prozess-
kontinuums auf und dient hier der Charakterisierung eines 
höher entwickelten Bewusstseins. Implizit ist diese Bewusst-
seinsform allerdings ein integraler Aspekt beim Aktualisieren 
der drei Therapeuteneinstellungen.

Unmittelbarkeit und Reflexivität im früh-
buddhistischen Meditationsverständnis

‚Meditation‘, – das bedeutet im Kontext der Pāli-Sūttas ‚Geis-
teskultivierung‘, ‚Geistesentfaltung‘, wörtlich: ‚Ins Dasein rufen‘ 
[cittabhāvanā] (Nyānatiloka 1999, S. 46). Der altmodisch anmu-
tende Begriff ‚Herzensbildung‘ würde es auch gut treffen. ‚Me-
ditation‘ weist hier im Sinn des altgriechischen Verständnisses 
von téchne (Kunstfertigkeit) also auf ein kreatives Kultivieren 
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unseres Geistes, unseres Gemüts, unseres Herzens [citta] und 
damit auf eine bestimmte Lebensform. Aus den vielen dargeleg-
ten Meditationen ragen Betrachtungen [anussati] heraus, denen 
für die Herzensbildung eine besondere Bedeutung zugespro-
chen wird: das Kultivieren von satipa·t·thāna (Grundlagen der 
Achtsamkeit), von ānāpānasati (Achtsamkeit während des Ein- 
und Ausatmens) und den Brahmāvihāra (göttlichen Verweilun-
gen): mettā (Güte), karu·nā (Mitgefühl), muditā (würdigende 
Freude) und upekkhā (Gleichmut) (Gäng, 2002, S. 90). – Zwei 
Geisteseigenschaften spielen in diesen Meditationsformen eine 
besondere Rolle: sati (Achtsamkeit) und samādhi (Sammlung).

Ihre Bedeutung ergibt sich aus dem Gesamtzusammenhang 
der Weisheitslehre Buddhas – des Buddhadhamma, wie diese 
Weisheitslehre in ihrem Eigenverständnis genannt wird:

Als fühlende, auf soziale Beziehungen angewiesene sowie 
zur Reflektion, Reflexion und Entscheidung fähige Lebewe-
sen streben wir Menschen nach Wohl und meiden Leid. So 
könnte man in aller Kürze das implizite Menschenbild in den 
Pāli-Sūttas skizzieren.10 Wovon wir uns ein größeres Wohlbefin-
den versprechen, darin unterscheiden wir Menschen uns zum 
Teil erheblich voneinander. Doch dass wir nach Wohl streben, 
wie auch immer wir dieses individuell verstehen mögen, ist in 
seiner Evidenz eine Grundprämisse buddhistischen Denkens. – 
Im Buddhadhamma geht es deshalb letztlich um eine existen-
zielle Frage, die uns potentiell alle betrifft: Wie kann dukkha 
(Ungenügen) enden?

Dukkha wird meist mit Leiden übersetzt. Doch seine Bedeu-
tung ist grundlegender. Sie erschließt sich uns aus der Tatsache, 
dass alle Phänomene unbeständig [anicca] sind. Weil dem so 
ist, wohnt auch den schönsten sinnlichen Freuden ein Stachel 
inne. Alles, was entsteht, vergeht wieder: Das gilt für schöne 
Situationen wie für uns wichtige soziale Beziehungen. Es gilt 
auch für unsere leibliche Existenz. Allmählich verlieren wir die 
Vitalität unserer Jugend, altern, erkranken und sterben. Dukkha 
umfasst somit ein weites Spektrum, das bei leisesten Irritatio-
nen beginnt und sich über seelisches Leid bis hin zum Leiden 
an der Existenz schlechthin erstreckt. Deshalb wäre ‚Ungenü-
gen‘ eine treffendere Übersetzung von dukkha.

Die gesamte Weisheitslehre Buddhas ist eine Antwort auf 
die existenzielle Frage, die das Vorhandensein dieses Unge-
nügens in der Welt uns aufdrängt: Wie kann dukkha enden? 
Die vier ariya-sacca (veredelnde Wahrheiten11, existenziell rele-
vante Tatsachen12) sind Buddhas Antwort auf diese Frage. Jeder 
dieser veredelnden Wahrheiten ist eine Aufgabe zugeordnet:

 Vgl. dazu Köck (2013), S. 11–14.
 Diese Übersetzung wird von Norman (1990, S. 174) übernommen. Ihre 

gekürzte Übertragung ins Deutsche ist vom Autor.
 Vgl. dazu Norman (1990, 2003).

1. Dies ist dukkha (Ungenügen, Leiden). – Dies gilt es zu ver-
stehen.

2. Dies ist die Herkunft von dukkha, nämlich ta·nhā (blindes 
Begehren). – Davon gilt es loszulassen.

3. Dies ist das Enden [nibbāna] von dukkha. – Das gilt es zu 
realisieren.

4. Dies ist der Weg [magga], der zum Enden von dukkha führt.  
 – Diesen gilt es zu kultivieren.

(SN 56.11; Übersetzung: Norman, 2003, S. 222f.)13

Üblicherweise suchen wir in hohem Ausmaß Glück und Wohl-
befinden im Befriedigen sinnlichen Begehrens. Grundsätzlich 
funktioniert diese Strategie. Deshalb wiederholen wir sie auch 
immer wieder. Das sich so einstellende Wohlbefinden hält bei 
genauerer Betrachtung leider nur kurz an. Es ist äußerst labil. 
Schon bald stellt sich ein neues Mangelgefühl ein und so wie-
derholen wir diese Strategie immer wieder aufs Neue. Ein tie-
feres Glück eröffnet sich uns Buddha zufolge im Wohl medi-
tativer Versenkung [jhāna], weil es ungleich beständiger ist. 
Diese Versenkung ist eine besonders starke Ausprägung von 
samādhi (Sammlung). Das höchste Glück liegt jedoch in der 
Freiheit, die sich einstellt, wenn wir von unserem Begehren 
selbst loslassen.14 Der zu diesen beiden tieferen Formen des 
Wohlbefindens führende Weg ist der edle achtgliedrige Weg 
[a·t·thangika magga]. Dieser wird auch als mittlerer Weg be-
zeichnet, weil er die Extrema zügellosen Sinnesgenusses und 
asketischer Selbstquälerei meidet:

„Es ist dieser edle achtgliedrige Weg, der den zur Leidensauf lösung füh-
renden Pfad bildet. Nämlich: rechte Sichtweise, rechte Absicht/Gesin-
nung, rechte Rede, rechtes Handeln, rechter Lebenswandel, rechte Be-
mühung, rechte Achtsamkeit, rechte Sammlung.“ (DN 22: 364; zitiert 
nach Gäng, 2002, S. 82)

Dass Achtsamkeit und Sammlung, sati und samādhi, hier inte-
gral in den edlen achtgliedrigen Weg eingebunden sind, weist 
auf die Bedeutung dieser beiden Eigenschaften hin. Daraus, 
dass diese beiden Pfadglieder erst am Ende des Weges genannt 
werden, können wir schließen, dass es für ihre Vervollkomm-
nung einer gründlichen Fundierung bedarf, die die gesamte Le-
bensführung einbezieht. – Wie können wir diese beiden Geis-
teseigenschaften nun differenzierter verstehen?

Mit sati ist in den Pāli-Sūttas die Fähigkeit gemeint, inne-
zuhalten, feinfühlig hinzuspüren und der gegenwärtigen Er-
fahrung, ohne etwas zu verurteilen, reflexiv bewusst zu sein. 
Sati bezeichnet eine bestimmte Weise, sich auf andere und die 
eigene Erfahrung zu beziehen (Sedaka-Sutta, SN 47.19) und ist 
somit eine Beziehungsqualität. Wörtlich bedeutet sati ‚Erinne-
rung‘. Es gilt, sich daran zu erinnern, es sich ins Bewusstsein 

 Übersetzung aus dem Englischen durch den Autor.
 Vgl. dazu MN 75.12–15.
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zu rufen und es im Bewusstsein zu behalten, heilsame [kusala] 
Qualitäten zu entwickeln und unheilsame [akusala] ablegen zu 
wollen ( ·Thānissaro, 2015). Grundsätzlich ist sati eine Fähigkeit, 
die wir alle bereits in einem gewissen Ausmaß besitzen und die 
wir durch Übung bewusst stärken können. Die mittlerweile fest 
etablierte deutsche Übersetzung von sati mit Achtsamkeit sug-
geriert leicht, sati mit Aufmerksamkeit gleichzusetzen, doch 
in den Pāli-Sūttas bezeichnet sati eine ganz bestimmte Quali-
tät der Aufmerksamkeit [manasikāra].

Samādhi bedeutet wörtlich „Fest-zusammengefügt-Sein“ 
(Nyānatiloka, 1999, S. 191). Man kann den Begriff übersetzen 
mit Sammlung, Einigung des Geistes, Herzenseinigung, Friede. 
In den Pāli-Lehrreden (z. B. AN 5:51) bezeichnet samādhi eine 
Geistesverfassung tiefer Geeintheit, die sich als Wirkung ein-
stellt, wenn wir kontinuierlich, ohne uns im Geringsten in Ge-
danken oder anderen Ablenkungen zu verlieren, achtsam sind. 
Mit samādhi kommt das Erleben einer gewissen Dauer ins Spiel. 
Das fühlt sich ganz anders an, als wenn wir immer wieder 
nur kurz achtsam sind. Unsere momentane Achtsamkeit wird 
im Alltagsbewusstsein immer wieder unterbrochen. Doch in 
samādhi können wir verweilen!15

Auch im Kontext der Pāli-Sūttas sind nun die von Rogers 
beschriebenen Merkmale des Erlebens auf der siebten Stufe des 
Prozesskontinuums – Unmittelbarkeit und Reflexivität – ein 
Thema, hier im Zusammenhang mit eben jener Geistesquali-
tät, die Buddha als sati (Achtsamkeit) bezeichnete.

In einem Haupttext zur Meditation, der Satipa·t·thāna-Sūtta, 
MN 10, (Lehrrede von den vier Grundlagen der Achtsamkeit) 
wird ein unmittelbares Erleben beschrieben, allerdings in einem 
für uns ungewöhnlichen Sprachgebrauch. In einer Standarddefi-
nition von samma sati (stimmiger, rechter Achtsamkeit) heißt 
es da am Beispiel einer auf den Körper gerichteten Achtsamkeit:

„Hier, ihr Mönche, verweilt ein Mönch hinsichtlich des Körpers den 
Körper betrachtend, unermüdlich, wissensklar und achtsam, frei von 
Verlangen und Betrübnis hinsichtlich der Welt.“ (MN 10.3; zitiert in: 
Anālayo, 2010, S. 43)

Die Redewendung „hinsichtlich des Körpers den Körper betrach-
tend“ klingt im Deutschen seltsam. Dem deutschen Mönchs-
gelehrten Anālayo (2010, S. 46) zufolge „unterstreicht die Wie-
derholung ‚Körper im Körper‘ die Bedeutung der unmittelbaren 
Erfahrung im Gegensatz zu rein intellektueller Reflexion“.

Reflexivität ist ein allgemeines Merkmal von sati (Acht-
samkeit). So heißt es in der Satipa·t·thāna-Sūtta etwa im Zu-
sammenhang des Kultivierens von sati während des Ein- und 
Ausatmens:

„Lang einatmend weiß er: ‚Ich atme lang ein‘; lang ausatmend weiß 
er: ‚Ich atme lang aus‘; kurz einatmend weiß er: ‚Ich atme kurz ein‘; 
kurz ausatmend weiß er: ‚Ich atme kurz aus.‘“ (Anālayo, 2010, S. 13)

 Vgl. dazu Gäng (2002), S. 93f.

In diesem Zusammenhang ist es der Pāli-Begriff pajānāti, der 
mit ‚er weiß‘ übersetzt wird. Hier wird also eine Erfahrung be-
schrieben, in der man nicht nur atmet, sondern weiß, dass man 
atmet. Das ist reflexiv. Der Mönchsgelehrte Ñā ·navīra (2007, 
S. 42) führt zum reflexiven Aspekt von sati an:

„wir [könnten] sagen, dass ein Teil unseres Erlebens unmittelbar mit 
der Welt als Objekt beschäftigt ist, während gleichzeitig ein anderer 
Teil unseres Erlebens mit dem unmittelbaren Erleben als Objekt be-
schäftigt ist. Diesen zweiten Teil können wir reflexives Erleben nennen.“

Die Differenz der Verortungen eines reflexiven 
Bewusstseins

Aufschlussreich ist nun der Unterschied, wo in den beiden 
Theoriegebäuden des PZA und des frühbuddhistischen Me-
ditationsverständnisses ein reflexives Bewusstsein verortet wird. 
Rogers schreibt reflexives Bewusstsein nur dem Erleben in den 
beiden obersten Stufen des Prozesskontinuums zu. Unter re-
flexivem Bewusstsein scheint er somit eine Bewusstseinsqua-
lität zu verstehen, die sich erst in einer fortgeschrittenen Ent-
wicklungsphase zeigt. In der Satipa·t·thāna-Sūtta hingegen wird 
Reflexivität als ein zentrales Merkmal von sati (Achtsamkeit) 
verstanden. Nachdem es gilt, sati zu kultivieren, impliziert dies, 
dass ein reflexives Bewusstsein von Beginn an in der Meditation 
intentional kultiviert wird. Man könnte auch sagen: Reflexives 
Bewusstsein ist in der Satipa·t·thāna-Sūtta eine zentrale Bedin-
gung für Selbstkultivierung – und nicht wie in Rogers’ Kon-
zept des Prozesskontinuums eine Auswirkung.

Wenn uns ein reflexives Bewusstsein, wo wir beispielsweise 
wissen, dass wir diese Zeilen gerade lesen, während wir sie lesen, 
zumindest kurz sofort zugänglich ist, erstaunt es, wieso Rogers 
es nur der sechsten und siebten Stufe des Prozesskontinuums 
zugeordnet hat. Ich denke, wir können Rogers hier so verste-
hen, dass er dabei nur an besonders starke Ausprägungen eines 
reflexiven Gewahrseins gedacht hat, wie es sich deutlicher erst 
in einem relativ stabilen fluideren Erleben zeigt. Dem buddhis-
tischen Meditationsverständnis zufolge ist dieses reflexive Be-
wusstsein allerdings nichts Digitales, das entweder vorhanden 
oder nicht vorhanden ist. Sati (Achtsamkeit) – und damit re-
flexives Bewusstsein – kann man sich als Spektrum vorstellen. 
Sati kann unterschiedlich stark ausgeprägt sein, emotional ver-
schieden gefärbt und in zeitlicher Hinsicht punktueller oder 
kontinuierlicher. Es gilt bei rudimentären Formen von sati an-
zusetzen und sich immer wieder aufs Neue an die Intention zu 
erinnern, der gegenwärtigen Erfahrung achtsam zu begegnen. 
Dabei schweift die Aufmerksamkeit immer wieder ab. Und 
das Zurückbringen der Aufmerksamkeit, nachdem sie abge-
schweift ist, gilt als unverzichtbarer Teil der Übung. Allmäh-
lich erwirbt man so ein Erfahrungswissen, eine Kunstfertigkeit, 
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wie es intuitiv zunehmend leichter gelingt, wirklich kontinuier-
lich achtsam zu sein. So entfaltet sich samādhi (Sammlung).

Es ist genau diese Kontinuität von sati (Achtsamkeit), die 
aus Sicht der frühbuddhistischen Meditationstheorie eine we-
sentliche Bedingung für das natürliche Entstehen von samādhi 
(Sammlung) ist.

Das regt zur Frage an, inwiefern das Wissen um jenes refle-
xive Bewusstsein, das Rogers im Kontext seiner Darstellung der 
siebten Stufe des Prozesskontinuums als Wirkung beschreibt, 
im Kontext der Therapeuteneinstellungen, also Rogers’ Bedin-
gungen für Persönlichkeitsentwicklung, eine Bereicherung sein 
könnte.

Erkenntnisgewinn und Implikationen

Wir explizierten, dass dem Aktualisieren der drei Therapeu-
teneinstellungen ein durch Unmittelbarkeit und Reflexivität 
charakterisierbares Bewusstsein innewohnt. Umgangssprach-
lich und auch in Anlehnung an Rogers’ Sprachgebrauch wür-
den wir hier wohl davon sprechen, dass wir beim Einnehmen 
der Therapeuteneinstellungen präsent sind. Ohne in einem ge-
wissen Mindestausmaß präsent zu sein, können wir sie nicht 
aktualisieren. Das ist evident. Insofern ist momentan präsent 
zu sein eine Vorbedingung für das Manifestieren der Thera-
peuteneinstellungen. Ebenso evident ist, dass wir uns deshalb 
noch lange nicht in einem heilsamen leicht veränderten Be-
wusstseinszustand der Präsenz befinden.

Wie wir in der Auseinandersetzung mit dem frühbuddhisti-
schen Meditationsverständnis erkannten, wird in diesem zwi-
schen einer momentanen Achtsamkeit und ihrem Fortdau-
ern im heilsamen veränderten Bewusstseinszustand samādhi 
(Sammlung) unterschieden. Achtsamkeit allein gilt hier als ein 
nur momentanes Phänomen, ein kurzes Aufflackern eines leicht 
erhöhten Bewusstseins, das schnell wieder erlischt und dem 
Alltagsbewusstsein Platz macht. Die Gültigkeit dieser Aussage 
können wir auf der Stelle überprüfen: Wir können beispiels-
weise beabsichtigen, das freie Fließen unseres Atmens kon-
tinuierlich achtsam zu erleben – ohne uns also auch nur im 
Mindesten in auf tauchenden Gedanken oder anderen Ablen-
kungen zu verlieren. Wie lange hält unser reflexives Bewusst-
sein an, wo wir wach, annehmend und gelöst kontinuierlich 
wissen, was geschieht, während es geschieht? Ohne entspre-
chende Übung meist nicht lange. Außerdem müssen wir uns 
eingestehen, dass wir keine direkte Kontrolle darüber haben, 
wann wir uns dessen bewusst werden, dass wir uns wieder 
in einem Gedanken verloren haben. Das Sich-Erinnern [sati] 
daran, dass wir achtsam sein wollen, unterliegt nicht unserem 
Willen. Deshalb bedarf Achtsamkeit aus der Sicht des früh-
buddhistischen Meditationsverständnisses ihrer Kultivierung. 

Erst durch Übung erwerben wir die Fähigkeit, mit einer gewis-
sen Kontinuität präsent zu sein, also in diesem reflexiven Be-
wusstsein zu verweilen! Das ist keine Frage des Wollens, son-
dern des Könnens. Kunst kommt von Können. Insofern geht 
es beim Erwerben der Kompetenz, mit einer gewissen Dauer 
präsent zu sein, um das Erwerben einer Kunstfertigkeit. Das 
ist ähnlich wie beim Geige-spielen-Lernen: Indem eine Mu-
sikerin die Griffe immer wieder übt (als ob sie dies noch nie 
getan hätte, und das ist etwas gänzlich anderes als mechanische 
Wiederholung), lernt ihr Organismus die Griffe intuitiv und 
spontan zu vollziehen. Carl Rogers selbst war die Bedeutung 
von Disziplin klar:

„Being real does not involve us doing anything we want to do; it means 
a disciplined approach. That’s one thing that I realize I have not stressed 
enough, and consequently it has been overlooked. I’m quite a disci-
plined person myself, and it comes natural to me to think that every-
one else is, too, but that’s not so. […] there’s a discipline involved in 
being deeply empathic. It means you really do shut things out and you 
are focused. Because the essence of it is simple, people forget that there 
is also disciplined learning and disciplined action in the interaction.“ 
(Rogers & Russel, 2002, S. 284).

In Analogie zur Unterscheidung zwischen momentaner Acht-
samkeit und ihrem Verweilen in samādhi (Sammlung) können 
wir unser momentanes Präsent-Sein beim Aktualisieren der drei 
Therapeuteneinstellungen vom leicht veränderten heilsamen 
Bewusstseinszustand der Präsenz unterscheiden, in den wir 
gelangen können, wenn wir kontinuierlich präsent sind. In-
sofern können wir uns Präsenz wie eine Blüte vorstellen, die 
ganz natürlich wächst und sich öffnet, wenn die für ihr Entste-
hen notwendigen Bedingungen optimal zusammentreffen. Uns 
obliegt es diesem Gleichnis zufolge wie einem Gärtner, diese 
optimalen Bedingungen innerhalb unserer Möglichkeiten zu 
schaffen und durch unser Engagement, kontinuierlich präsent 
zu sein, zu kultivieren.

Was würde es praktisch bedeuten, kontinuierlich präsent zu 
sein, als Disziplin zu verstehen? – Wie Geller und Greenberg 
durch ihre Interviews mit meditierenden Psychotherapeutin-
nen und Psychotherapeuten bereits ausführlich belegten, schät-
zen viele unserer Berufskolleginnen mittlerweile eine regel-
mäßige Meditationspraxis, von der sie aus Erfahrung wissen, 
dass sie ihre therapeutische Präsenz unterstützt.

Besondere Aufmerksamkeit sollten wir hier aus meiner Sicht 
einer modernen Form buddhistischer Meditation zukommen 
lassen. Der US-amerikanische Meditationslehrer Gregory Kra-
mer (2009) entwickelte im Rahmen seiner Dissertation auf 
Basis der Pāli-Lehrreden eine moderne Meditationsform, die er 
Einsichtsdialog nennt. In diesem beabsichtigen Meditierende, 
sich achtsam miteinander in Beziehung zu spüren und sich 
gemeinsam im Dialog einem Kontemplationsthema zu öffnen. 
Angesichts dessen, was Psychotherapeuten in diesem kostbaren 
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Übungsrahmen lernen können, wundert es nicht, dass es in den 
USA und Europa mittlerweile spezielle Weiterbildungsange-
bote in Einsichtsdialog für Psychotherapeutinnen gibt. Weniger 
bekannt ist, dass es an der ‚NOUS-School of Psycho therapy‘ in 
Milano bereits seit neun Jahren eine Ausbildung zum Psycho-
therapeuten gibt, in der buddhistische Meditation im Stillen 
und Einsichtsdialog ein Pflichtteil in der staatlich anerkannten 
Ausbildung sind (Giommi, 2017).

Ob wir selbst eine eigene Meditationspraxis auf uns neh-
men wollen, die uns im kontinuierlichen Aufrechterhalten re-
flexiven Bewusstseins und damit im Vervollkommnen unser 
Therapeuteneinstellungen unterstützt, ist letztlich unsere per-
sönliche Entscheidung. In unseren Therapiestunden würde die 
Disziplin, sich im kontinuierlichen Präsent-Sein zu üben, auf 
alle Fälle bedeuten, dass wir uns, während wir uns darum be-
mühen, unseren Klientinnen und Klienten echt, bedingungslos 
wertschätzend und empathisch zu begegnen, zugleich für ein 
Bewusstsein engagieren, wo wir kontinuierlich wissen, während 
wir etwas erfahren, dass wir es erfahren. Eine derartig bestän-
dige Intention würde dazu beitragen, die Therapeuteneinstel-
lungen leichter und vollkommener zu aktualisieren, weil dieses 
Gewahrsein eine gesteigerte, gelöstere, durchlässigere und um-
fassendere Bewusstheit für das Erleben und damit eine größere 
Selbststeuerungsfähigkeit ermöglichen würde. Der Therapie-
theorie Rogers’ zufolge würde dies weiters bedeuten, dass wir 
uns unmittelbarer auf unsere Klientinnen und Klienten ein-
lassen würden. Letztlich würde das implizieren: Wir würden 
sie gleichsam in eine gemeinsam geteilte Präsenz einladen, die 
es ihnen erleichtern würde, ihrer eigenen Erfahrung mit grö-
ßerer Kongruenz, bedingungsloser Wertschätzung und Em-
pathie zu begegnen.
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